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الحمد لله» وبحمده یستفتح الکلام» والحمد لله حمده من آفضل ما تحرکت به 
الالسن وجرت الاقلام آحمده تعالی على الدوام وأشكره على ما هدانا للاسلام وآبان 
لنا الحلال والحرام وشرع لنا الشرائع وأحكم الأحكام» وأمرنا بالبر والاجتماع على 
الحق والاعتصام ونهانا عن الجفاء وسائر الآثام» وأشهد أن لا ٍله إلا الله وحده لا شريك 
له» الملك القدوس السلام» ولي کل إنعام» ذو الآلاء الجسام والمنن العظام» وآشهد أن 
نبينا محمداً عبد الله ورسوله هو للأمة بدر التمام» وللأنبياء مسك الختام» المصطفی من 
الرسل والمجتبی من الأنام» صلی الله وسلم وبارك عليه وعلی آله البررة الكرام» و صحبه 
الأئمة الأعلام» والتابعین» ومن تبعهم باحسان. 


آما بعد: 

فان أجل نعمة آنعم الله بها على الناس عامة» وعلی المؤمنين خاصة؛ نعمة الاسلام 
فقد كان الناس قبله في ضلال وجاهلية» وخرافة ووثنية» فقد سيطر علیهم الفساد في 
عقائدهم» وأفكارهم» وأخلاقهم ومعاملاتهم إلى أن آذن الله بانبثاق فجر الاسلام 
برسالة محمد بن عبد الله صَلَّى اللهعَلَيْهِ وَسَلَّمَ» فاشرقت به الأرض بعد ظلماتهاه 
واجتمعت الأمة بعد شتاتهاء وجاء هذا الدين العظيم يحمل للبشرية كل خير» ویبعد عنها 


۳ 


的 的 
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كل شرء وحمل لواء الإسلام بعد رسول الله صَلَى الله عَلَيْه وَسَلَّمَ صحابته الکرام رضوان 
الله عليهم» الذين جمعتهم عقيدة التوحيد الصحيحة ولم تفرق بينهم الأهواء والشبهات. 
فنشروا الإسلام في أدنى الأرض وأقصاهاء حتى أظهره الله على الدين کله فأخمد به 
نار الفتن» ودحر به كيد الأعداء» وحطم به أصنام الوثنية» وملا الأرض رحمة وعدلا 
والقلوب خشية وإيمانا. 

والعقيدة الإسلامية تحتل مكان الصدارة وموضع الريادة بين أصول الدين وأركان 
الإسلام وشعب الإيمان» وذلك باعتبارها أصل الدين وأساسه وحجر الزاوية في بنائه 
العظيم الشامخء كما أنها هي باب الإسلام وعموده وعمدته التي بدونها لا يصح إسلام 


* مه 


ولا یتحقق إيمان. 
محكم» ونظم إسلامية نافعة» لیحتاج إلى آساس ثابت وقاعدة راسخة من الاعتقاد القليي 
واليقين العقلى والإحساس النفسی والروحی بعقائد الا سلام الخالدة و حقائقه الثابتة 
التي لا يتطرق إليها شك ولا يساورها ريب. 
وكتاب «العقائد النسفية» لشيخ الإسلام الإمام نجم الدين النسفي (ت ۵۳۷ه) من 
أهم متون أهل السنة» وهو عبارة عن مختصر أو فهرس ل«تبصرة الأدلة» لأبى المعين 
النسفي (ت508ه). وقد ذاع صیته وتلقفته آيدي العلماء بالشرح والتحلیل ومن هذه 
الشروح: 
۱- «الدرة شرح عقائد النسفي» لعلي بن أبي الحزم» ابن النفیس (ت ۱۸۷ ه). 
۲- «شرح العقائد النسفیة» لأبي الثناء محمود بن أحمد الأصفهاني (ت ٩‏ ۷ه). 
۳- (القلائد شرح العقائد» لحمال الدین محمود بن آحمد القونوی» المعروف 
ب«ابن السراج» (ت ۷۷۰ ه). 


؛ - ولکن آشهر هذه الشروح على الاطلاق «شرح العقائد النسفیة» للامام الفقیه 


ني 


مقدمة ۵ 
المتكلم السعد التفتازانی (ت ۷٩۲‏ وقد آشار التفتازاني عند تقديمه لكتابه شرح 
العقائد النسفية على آهمية كتاب العقائد وما اشتمل عليه من بحوث هامة» حيث يقول: 
«ولآن المختصر المسمی بالعقائد» للؤمام الهمام قدوة علماء الاسلام نجم الملة والدین 
(عمر النسفي» - آعلی الله درجته في دار السلام -یشتمل من هذا الفن على غرر الفرائد» 
ودرر الفوائد في ضمن فصول. هي للدین قواعد وأصولء وآثناء نصوص هي لليقين 
جواهر وفصوص. مع غاية من التنقیح والتهذیب. ونهاية من حسن التنظیم والترتیب». 

ولکتاب شرح العقائد النسفية للتفتازاني عدة شروح وحواش وتعلیقات وقد 
وفقنا الله في العثور على إحدى الحواشي النادرة لشیخ الاسلام الکمال ابن أبي شریف 
المقدسي CD)‏ تفنن فیها ابن أبي شریف في استخراج غوامض شرح العقائد 
لیقدمها لطلبة العلم في كؤوس المعرفة. 

وقد حاولنا جاهدین اخراج هذا الکتاب الماتع في آبهی صورة» وندعو من الله 
التوفیق. 

وآخر دعوانا أن الحمد لله رب العالمین وصلی الله وسلم على سيّد البلغاء من الناس 
مُحمّد بن عبد الله وعلی آله وصحبه ومن تبعهم بإحسانٍ إلى یوم الدین. 


多‏ * هه 


نبدة حول کتاب 
شرح العقاند النسفية للتفتازاني 


هو کتاب في علم التوحید والعقيدة الاسلامية من تألیف الامام سعد الدین التفتازاني 
قام فيه بشرح کتاب العقيدة المشهور باسم العقائد النسفية والذي يعد من آهم المتون 
في العقيدة الماتريدية» وهو عبارة عن مختصر أو فهرس لتبصرة الادلة في آصول الدین 
للإمام أبي المعین النسفي. 

ويحتوي الکتاب على المباحث التالية: 

- القول في حقائق الاشیاء. 

- آسباب العلم. 

- العالم بجمیع آجزائه محدث. 

- دلیل حدوث العالم وتقسیمه إلى أعيان وأعراض. 

- المحدث للعالم هو الله تعالی الادلة على ذلك. 

- الواحد. 

- القدیم. 

- الحي القادر العلیم السمیع البصیر الشائي. 

- لا یخرج عن علمه وقدرته تعالی شيء. 

- صفاته تعالی القائمة بذاته. 


نبذة حول کتاب شرح العقائد النسفية للتفتازاني 
- صفاته تعالی الا زلية. 
- العلم ‏ القدرة ‏ الحياة - القوة - السمع ‏ البصر - الفعل والتخلیق - الکلام. 
- القرآن کلام الله تعالی غير مخلوق. 
- الکلام القدیم الذي هو صفة الله تعالی. 
- التکوین صفة الله تعالی آزلية. 
- سُبَحَانَهُوَتَعَالَ غير المکون. 
- الارادة صفة الله تعالی آزلية قائمة بذاته. 
- القول في رؤيته تعالی. 
- الله تعالی خالق لافعال العباد کلها. 
- القول في أن للعباد أفعالاً اختيارية. 
- لا يكلف العبد بما لیس في وسعه. 
- المقتول ميت بأجله. 
- الحرام رزق. 
- یضل الله من يشاء ويهدي من يشاء. 
- ما هو الأصلح للعبد فليس بواجب على الله تعالی. 
- عذاب القبر للکافرین ولبعض عصاة المومنین. 
- تنعیم أهل الطاعة في القبر. 
- الوزن حق. 
- الکتاب المثبت فيه طاعات العباد ومعاصیهم. 


- السوال حق ‏ الحوض حق - الصراط حق. 


نبذة حول کتاب شرح العقائد النسفية للتفتازاني 
- الجنة حق ‏ والنار حق. 
- القول في الکبيرة. 
- القول في الایمان. 
- الويمان والإسلام وهل یتغایران. 
- القول في إرسال الرسل. 
- أول الأنبياء وآخرهم. 
- الأدلة على نبوة سيدنا محمد كلا 
- بيان عدة الأنبياء يهم السلا . 
- القول في الملائكة. 
- الكتب التي آنزلت على الانبیاء. 
- القول في المعراج. 
- کرامات الأولياء. 
- أفضل البشر بعد نبینا. 
- الخلافة ثلائون سنة. 
- نصب الامام واجب. 
- شروط في الامام. 
- الصلاة خلف كل بر وفاجر وعلی کل بر وفاجر. 
- لا تذکر الصحابة إلا بخير. 
- العشرة المبشرون بالجنة والشهادة لهم بذلك. 
- نری المسح على الخفين في السفر والحضر. 


۱۰ نبذة حول کتاب شرح العقائد النسفية للتفتازاني 

- لا نحرم نبيذ التمر. 

- لا يبلغ الولي درجة الأنبياء. 

- لا یسقط من العبد الأمر والنهي. 

- النصوص من الکتاب والسنة على ظواهرها. 

- اليأس من الله تعالی کفر. 

- لا یکفر آحد من أهل القبلة. 

- تصدق الکاهن بما یخبره عن الغیب کفر. 

- المعدوم لیس بشيء. 

- القول في دعاء الأحياء للأموات والتصدق عنهم. 

- الله تعالی يجيب الدعوات ويقضي الحاجات. 

- ما آخبر به عليه الصلاة والسلام من آشراط الساعة. 

- القول في أن المجتهد یخطی ویصیب. 

- رسل البشر آفضل من رسل الملاتكة ورسل الملائكة آفضل من عامة البشر 
وعامة البشر آفضل من عامة الملائكة. 

وقد تناول التفتازاني مباحث کثيرة في شرحه» ومن بين المقالات التي علق عليهاء 
هي قوله: «(والنصوص) من الکتاب والسنة تحمل (علی ظواهرها) مالم يصرف عنها 
دلیل قطعي كما في الایات التي یشعر ظواهرها بالجهة والجسمية ونحو ذلك. لا یقال: 
ليست هذه من النص بل من المتشابه» لأثا نقول: المراد بالنص هاهنا لیس ما يقابل الظاهر 
والمفسر والمحکم بل ما يعمٌ آقسام النظم على ما هو المتعارف. (فالعدول عنها) أي 
عن الظواهر (ٍلی معانٍ یدذعیها أهل الباطن) وهم الملاحدة وسموا الباطنية لادعائهم أن 


النصوص ليست على ظواهرها بل لها معانٍ باطنة لا یعرفها إلا المعلم وقصدهم بذلك 
نفي الشريعة بالكلية (إلحاد) أي ميل وعدول عن الاسلام واتصال واتصاف بكفرء لکونه 


نبذة حول کتاب شرح العقائد ال لنسفية للتفتازانی \ 


تكذيباً للنبي والس فیما علم مجیثه به بالضرورة. وأما ما يذهب إليه بعض المحققین 
من أن التصوص محمولة على ظواهرها ومع ذلك ففیها (شارات خفية إلى دقائق تا 7 
على آرباب السلوك یمکن التطبیق بینها وبين الظواهر المرادة فهو من كمال الایمان 
ومحض العر فان». 


ذکر الامام سعد الدين التفتازاني السبب الذي جعله یشرح عقائد الامام نجم الدین 
عمر النسفی» حيث قال: «حاولت أن آشرحه شرحًا یفصل مجملاته» ویبین معضلاته 
وینشر مطوياته» ویظهر مکنوناته» مع توجیه للکلام في تنقيح» وتنبیه على المرام في 
توضيح» وتحقیق للمسائل غب تقریر» وتدقیق للدلائل إثر تحرير» وتفسیر للمقاصد بعد 
نمهید» وتکثیر للفوائد» مع تجرید. طاوياً کشح المقال» عن الاطالة والاملال ومتجافا 
عن طرفی الاقتصاد: الا طناب والا خلال...». 


شروحه: 

لکتاب شرح العقائد النسفية عدة شروح فقد طبع منها: 

- شرح خيالي في دلهي عام ۰ وعام ۱۳۲۷ هب مع حواشي عبد الحکیم 
السيالكوتي» وفي عام ۱۳۲ همع الحواشي السابقة» وفي الآستانة عام ۱۲۹۷ همع 
كتلي وبهشء وفي القاهرة عام ۱۲۹۷ ه حواشي فرة خلیل» وطبع من هذه الشروح 
أيضا: شرح الحسن شاهد (أبو الحسن بن الفضل) في بهار عام ۱۳۲۷ ه كما طبع شرح 
رمضان آفندي في دلهي عام ۱۳۲۷ ه. 

وله أيضا حواش كثيرة وهي كالتالي: 

- حاشية على شرح العقائد النسفية» عز الدین محمد بن آبي عبد العز بن جماعة 
المتوفی سنة ۸۱۹ ه-. 


۱۲ نبذة حول کتاب شرح العقائد ال لنسفية للتفتازاني 

- حاشية على شرح النسفية» أحمد البردعي المتوفى بعد سنة ۸۵۰. 

- حاشية على شرح النسفية» خضر شاه المنتشاوی» المتوفى سنة ۸۵۳ ه-. 

- حاشية على شرح العقائد النسفية للسعد التفتازاني» أحمد بن موسى الشهير 
بالخيالي شمس الدين الرومي الحنفي» المتوفى سنة ١۸۷ه‏ ولهذه الحاشية حواش 
عده۵: 

- القول الوفي في شرح عقائد ال لنسفی (حاشية على حاشية الخیالی)» محمد بن 

- حاشية على حاشية خيالي على شرح السعد. إسماعيل القرماني المعروف بقره 
كمال المتوفى سنة ١97ه.‏ 

- حاشية على الخیالی» لطف الله بن إلياس الرومی» المتوفى بعد سنة ٩۳۰‏ ه. 

- حاشية على حاشية الخیالی» أحمد بن محمد بن خضر المعروف بقول أحمد 
المتوفی سنة ۷۸۵ وفى رواية سنة ۹۵۰ ه. 
المتوفى سنة 141/4ه. 

- حاشية على حاشية الخیالی» كمال الدين يوسف بن محمود بن المنلا الصوفى 
الشاهوي الشافعى الكردي المتوفى» نحو سنة ١١٠١٠ه.‏ 

- بحر الأفكار حاشية على حاشية الخيالي» حسن بن حسين بن محمد. 

- حاشية على حاشية خيالي» الملا أحمد بن جنيد. 

- حاشية على الخيالي» حكيم عجم. 

- حاشية على حاشية الخیالی» حسين الخلخالى المتوفى سنة ۱۰۱6 ه. 

- حاشية على حاشية الخیالی» المولى يوسف بن محمد خان الشهير بالقره باغى 
المتوفى سنة ۱۰۳۰ ه. 


نبذة حول کتاب شرح العقائد ال لنسفية للتفتازانی ۱۳ 

- زبدة الافکار (حاشية على حاشية الخيالي على شرح التفتازاني)» عبد الحکیم بن 
محمد السيالكوتي المتوفى سنة ۱۰۱۷ ه وعليه الحواشي الآتية: 

- حاشية على حاشية السيالكوتي على شرح العقائد» محمد أمين بن محمد 
الأسكداري المعروف بقصيري زاده المتوفى سنة ۱۱۵۱ ه. 

- حاشية على حاشية السيالكوتي على خيالي» ضياء الدين آبو البها خالد بن 
أحمد بن حسين النقشبندي المحمدي | لسليماني العثماني» المتوفى سنة 57 ۱۲ هب طبع 
باستانبول سنة ۱۲۵۹ ه. 
الشافعي الأشعري المتوفى سنة "4 ۱۲ ه طبع باستانبول سنة ۱۲۰۳ ه. 

- حاشية على حاشية السيالكوتى» محمد بن يوسف بن غياث الدين البحر آباذي. 

- حاشية على حاشية الخیالی» محمد بن أبى بكر المرعشى المعروف بساجقلى 
زاده المتوفی سنة ۱۱۵۰ ه. 

- حاشية على شرح العقائد للخيالي» عبد الله بن حسن الاسکداري الانصاري 
الكانقري المتوفی سنة ۱۲۳۹ ه طبع بولاق سنة ٤‏ ۱۲۵ ه. 

- التحفة التملية على الحاشية الخيالية» عاصم بن إبراهيم الحيدري الصفوي 

- حاشية على حاشية الخيالى» أحمد بن محمد الشيروانى اليمنى المتوفى سنة 
ANTOT‏ 


۱ ۷ص 


- حاشية على شرح العقائد النسفية آحمد بن عبد الله القريمي الحنفي المتوفی 


سنه ٩‏ ۸۷ ه. 


۱٤‏ نبذة حول کتاب شرح العقائد النسفية للتفتازاني 


- النكت والفرائد على شرح العقائدء برهان الدين إبراهيم بن عمر بن حسن 


البقاعى المتوفى سنة 6ه. 
5ه. 


- حاشية على السعد» مصطفى بن يوسف خواجه زاده المتوفى سنة ۸۹۳ه-_ 

- حاشية على شرح التفتازاني» آبو الیسر محمد بن محمد بن خليل بدر الدين بن 
الغرس المتوفى سنة ۸۹6 ه وعليه حاشية: 

- تحفة الفوائد لشرح العقائد» أحمد بن يوسف الحصكفي المتوفى سنة ۰٩۸ه.‏ 

- حاشية على شرح العقائد» صلاح الدين (معلم السلطان بايزيد). 
الفاتح). 
المعروف بلطفی المتوفى سنة ۹۰۰ه-. 

- حاشية على شرح العقائد للنسفي» مصلح الدین مصطفی بن محمد القسطلاني 
المعروف بکستلی المتوفی سنة ٩۰۱‏ ه-. 

- حاشية على شرح العقائد» علاء الدين علي العربي المتوفی سنة ٩۰۱‏ ه-. 


۱ ه. 


نبذة حول کتاب شرح العفائد النسفية للتفتازانی ۱ 
- الفرائد في حل شرح العقائد كمال الدین محمد بن محمد بن أبي بكر بن آبي 
شريف المقدسى المتوفى سنة ٩۰۲‏ ه. وهو الكتاب الذي بين أيدينا. 
- حاشية على شرح السعد. سنان الدين يوسف الحميدي المتوفی سنة ۹۱۲ه. 
- القول الوفي لشرح عقائد ال لنسفي » أبو عبد الله محمد بن زین الدين بن أبى العدل 
قاسم الغزي الشافعي المتوفى سنة 1917 ه. 
- فتح الاله الماجد لایضاح شرح العقائد» زكريا بن محمد الأنصاري المتوفى سنة 


17 ه. 


- حاشية على شرح عقائد النسفي إبراهيم بن محمد بن عربشاه الأسفرايني 


المعروف بعصام المتوفى سنة 5 ۹6 ه. 
۸ ه. 


- فرائد القلائد وغرر الفوائد على شرح العقائد للتفتازاني» علي بن علي بن أحمد 
النجاري الشعراني المتوفی بعد سنة ۹۷ ه. 

- حاشية قره دده على شرح السعد» كمال الدین قره دده المتوفی سنة ۹۷۵ ه-. 

- تعلیقات العبادي على شرح السعد» آحمد بن قاسم العبادي المتوفی سنة 5 ٩۹٩‏ ه. 
- حاشية على شرح التفتازاني» وجيه الدین العلوي الکجراتي المتوفی سنة ۹۹۸ ه.. 
- حاشية على شرح السعد. محمد عوض. 

- حاشية على شرح السعد شجاع الدين الرومي. طبع بمصر سنة ۱۳۲۹ ه.. 

- حاشية على شرح العقائد الملا علي بن سلطان محمد القاري الهروي المتوفی 


سنه ۱۶ ۱۰ ه. 


- مطلع بدور الفوائد ومنبع جواهر الفرائد على شرح العقائد» منصور سبط ناصر 
الطبلاوي المتوفی سنة 6 ۱۰۱ ه. 


۱4 نبذة حول کتاب شرح العقائد ال لنسفية للتفتازاني 
- حاشية على شرح العقائد النسفية» آحمد بن محمد بن أحمد بن يونس الشلبي 
المتوفى ۱۰۲۱ ه. 
- حاشية على شرح العقائد» عبد السلام بن آبي سعید بن محب الله الديوي المتوفی 


سنه ۱۰۲۳۹ ه. 


- حاشية اللقاني علی شرح العقائد» إبراهيم بن إبراهيم بن ناصر الدین اللقاني 
المتوفى سنة 5١‏ ۱۰ ه. 

- حاشية على شرح السعد, أحمد بن محمد بن يحيى بن المقري التلمساني. 
المتوفى سنة 5١‏ ۱۰ ه. 

一‏ تعلية ة على شرح العقائد النسفية» مراد بن عثمان بن علي بن قاسم العمري 
الموصلى المتوفى سنة ۱۰۹۲ ه. 

- حاشية على شرح العقائد النسفية للتفتازاني» أحمد بن علي البهوتي الخلوتي 

- حاشية على شرح السعد» شهاب أحمد العيني. 

- حاشية على شرح السعد. نظام الدين أحمد بن علي. 

- حاشية على شرح السعد» محمد بن حمزة الدباغي العينتابي المشهور بتفسيري 
أفندي المتوفی سنة ۱۱۱۱ ه. 


- حاشية على شرح السعد. جمال الدین بن ركن الدین الكجراتي المتوفی سنة 
٤‏ ۱۱۲ ه. 


- حاشية على شرح العقائد» عبد الله الحمدوني الحموي المتوفی سنة ۱۱۳۳۲ ه. 


بالفماضل الهندي المتوفی سنة ۱۱۳۷ ه. 


نبذة حول كتاب شرح العقائد النسفية للتفتازاني ۱۷ 


- حاشية على شرح العقائد. إلياس بن إبراهيم الكردي الشافعي المتوفى سنة 
١ه‏ 


- حاشية على شرح السعدء ولي الدين جار الله المتوفى سنة ۱۱۵۱ هب طبع 
بالأستانة سنة ۱۲۷6 ه ومصر سنة ۱۳۲۹ همع حاشية عصام. 


الحنفى الأماسى المعروف بيوسف زاده المتوفى سنة ۱۱۲۷ ه. 


- حاشية على شرح العقائد» عبد النبي بن عبد الرسول الأحمد نكري المتوفی بعد 


سنة ۱۷۲ ۱ ه. 
- حاشية على شرح العقائد» محمد بن حمید الأفكرماني الكفوي المتوفی سنة 
۶ صه. 


- حاشية على شرح العقائد للتفتازانی» جمال الدین آبو الفضل یوسف بن سالم بن 
آحمد الحنفی المتوفی سنة ۱۱۷ ه. 

- حاشية على شرح العقائد. أبو الخیر بن ثناء الله العمري الجونبوري المتوفی سنة 
۸ ه. 


سنه ۱۲۰۰ ه-. 


الجوهری الخالدی المتوفی سنة ۱۲۱۵ ه. 
- حاشية على شرح العقائد» إفهام الله بن انعام الله للكهنوي المتوفی سنة ۱۲۱ ه. 
- حاشية علي شرح السعد» محمد بن أحمد بن عرفة الدسوقي المتوفی سنة 
۰ ه. 


المتوفی سنة 1 ۱۲۷ ه. 


۱۸ نبذة حول کتاب شرح العقائد النسفية للتفتازاني 


- تخریج شرح العقائد النسفية» بشیر الدین بن كريم الدین العثماني القنوجي 


المتوفی سنة ۱۲۹1 ه. 

- حاشية على شرح العقائد النسفية بهاء الدین رحمة الله الختني المتوفی بعد سنة 
۳ صه. 

- حاشية على شرح العقائد. عبد الله بن عبد الرحمن الکلیسی الحلبي المتوفی سنة 
۳ ه. 


- نظم الفرائد (حاشية على شرح العقائد) محمد بن حسن بن محمد ظهور حسن 
الكنعاني السنبهلي الدهلوي المتوفی سنة ۱۳۰۵ هه طبع بالقاهرة سنة ٤‏ ۱۲۵ ه ولکناو 
سنة ۱۸۸۸م. 

- أحسن الفوائد في تخریج شرح العقائد» وحید الزمان بن مسیح الزمان الحیدر 
آبادي المتوفی سنة ۱۳۳۸ هب طبع کانبور سنة ۱۲۸6 ه. 

- تعلیق على شرح التفتازاني على العقائد النسفية» مصطفی بن أحمد الحکیم 
المتوفی سنة ۱۳۶۱ ه. 


- المطالب الوفية شرح العقيدة النسفية» عبد الله الهرري المتوفی سنة ۱4۲۹ ه. 


اومام نجم الدین النسفي 
صاحب العقاند 


اسمه ونسبه: 


و رو و ور سیم وه 


۲ * lf ەر‎ 

هو عمّر بن محمد بن أحمّد بن إسماعيل بن محمد بن علي بن لقمان آبو حفص 
النْسَفِيٌ الحنفيٌ» ويلقب ب(نجم الدين) وشيخ الإسلام. 
النسفى» نسبة إلى مدينة نسف. و يقال لها: نخشب. 


والحنفى نسبة إلى الفقه الحنفى إذ هو من كبار علمائه. 


مولده: 


وقد ولد سنة (١571ه/ )01١74‏ في نَسَفء وهي نحشب قرب سمرقند. 


شیو خه: 

سافر نجم الدین النسفي وارتحل في طلب العلم» واستفاد من شیوخ کثیرین. 
وقد جمع هو أسماءهم في كتاب» فبلغوا خمسمائة و خمسة و خمسین شيحًاء ولم 
يذكر آصحاب التراجم والسیر إلا النزر الیسیر منهم وهم: آبوالقایسم بن بیان سمع 
منه ببغداد في که وَإِسْمَاعِيْلٌ بن مُحَمَّدٍ لوح النسفيء والحسن بن عَبدِ المَلِكِ 
لقاضي وَمَهْدِيٌ بن مُحَمدِ اللوي وَعَبْدُ اله بن علي بن عى النَسَفِي» وآبو سر 


۱۹ 


Y，‏ الا مام نجم الدین النسفي صاحب العقائد 


or‏ مُحَمَّدِ الحَسّن بن أَحْمَدَ 


السَمَرقندِي» وعلى بن الحَسَن المَاتریدي» وأبو على الحسن بن عبد الملك النسفى. 
تلامیذه: 
رَوَى عنه : محمد بن إِبْرَاهِيِمَ يم التوربشتي» وَوَلَدُه أبو اللَيْثِ أَحْمَدُ بن عْمَرَ بن محمد 


النسفي. وعمر بن محمد بن عمر العقيلي؛ وآبو سعد عبد الكريم السمعاني صاحب 
التحبیر في المعجم الکبیر وغْیرُ و احد. 

مو لفاته: 

كان آبو حفص النسفي عالماً موسوعیاء صاحب فنون» آلف في الحدیث. والتفسير» 
والشروط. وله مولفات کثيرة نافع من ذلك: 

۱- القند في تاريخ سَمرفند. والذي یعتبر مرجعًا ومصدرًا لما کتبه آکابر أهل 
التراجم والسیر مثل الذهبي وابن حجر وغيرهما. 

۲- آجناس الفقه. 

۳- تطویل الأسفار لتحصیل الأخبار. جمع فيه ما سمعه من الأحاديث من شيوخه. 
وتعداد الشیوخ الذین روی عنهم. 

6 - التیسیر في التفسیر. 

۵- الجمل المأثورة. 

7- الخصائص في الفروع. وهو کتاب کبیر. 

۷- دعوات المستغفرین. 

-人‏ طلبة الطلبة في اللغة على آلفاظ کتب آصحاب الحنفية. 

4- الفتاوی النسفية. 


٠١‏ - مشارع الشارع في فروع الحنفية. 


الإمام نجم الدين النسفي صاحب العقائد ۷۹ 
۱- المعتشقد. 
۲- منظومة النسفی فى الخلاف. 


کتابه فى العقیدة: 

له کتاب العقائد النسفية أو عقائد النسفي» وهو متن متين» اعتنی به جم من الفضلای 
فشرحه العلامة سعد الدين مسعود بن عمر التفتازاني المتوفی سنة ١۷۹ه‏ وفرغ منه في 
شعبان سنة 1۸ ۷ه؛ قال: «إن المختصر المسمی بالعقائد یشتمل على غرر الفوائد فى 
ضمن فصول هي للدین قواعد» وأصول مع غاية من التنقیح والتهذیب... إلخ». 

وقد ولع به العلماء فقاموا بشرحه والتعلیق عليه» أو تلخيصه. أو التحشية علیه» وقد 
ذکر حاجي خليفة بعضا من شروحه. 

ثناء العلماء عليه: 

قال عنه الذهبي: «العَلامَةَ الْمُحَدَّتْ). 

وقال العلامة قاسم بن قطلوبغا: «كان فقيهًا عارفا بالمذهب والادب». 


وقال السمعاني: «إمام فقيه فاضل» عارف بالمذهب والأدب» صنف التصانيف في 
الفقه والحدیث. ونظم الجامع الصغير» وجعله شعرّا» وصنف قريبًا من مائة مصنف». 


وذكره ابن النجار فأطال» وقال: (عان فقيهًا فاضله مقسر | محدثاء | 已‏ مفتبا». 
ووصفه القرشي فقال: «الإمام الزاهد نجم الدين أبو حفص». 
وفاته: 


ل 2 
و مر ابر ۵ مه 过‏ ۰ ا 2 一 (1 一 多‏ ۰۹ - 5“ ره o TY 一 eg‏ 
توفي بسمرفند» ليلة الخمیس ثاني عشر جمادی الا ولى» سَنة سبع وثلاثين وخمس 


TAN\ 


۷ 


YY‏ الإمام نجم الدين النسفي صاحب العقائد 
مصادر التر جمة: 


انظر ترجمته في: التحبير في المعجم الکبیر لابی سعد السمعاني ۱/ ۵۲۷- 
4 ترجمة النسفي برقم: ۰۵۱6 سير أعلام النبلاء ۰۱۲۷-۱۲/۲۰ کشف 
الظنون۱/ ۰۲۷۰۲۹۲۰۶۱۵ و ۲/ ۱۱۲۵۰۱۱۵۰۱۱ الاعلام للزركلي5/ ۲۲۲. 


سعد الدین انتفتازاني 


اسمه ونسبه: 


الغازي التفتازاني الفقیه المتکلم النظار الأصولي النحوي البلاغي المنطقي. 


مو لده: 


ولد بقرية قرية تفتازان من مدينة نسا فى خراسان فى صفر سنة ۷۲۲هفی أسرة 
عريقة في العلم حيث كان آبوه عالماً وقاضياً وکذا كان جده ووالد جده من العلماء. 


صفانه : 

كان السعد التفتازانی إمامًا من آئمة التحقیق والتدقیق فقد انتهت إليه رئاسة العلم 
في المشرق في زمنه وفاق الاقران وبرز في النحو والصرف والمنطق والمعاني والبیان 

شیوخه: 

- عضد الدین عبد الرحمن بن آحمد بن عبد الغفار الایجی المتوفی سنة "۷۵ ه- 
قاضي قضاة المشرق وشيخ الشافعية ببلاد ما وراء النهر» وقد لازمه السعد ملازمة تامة 
وعلیه تخرج في علم الکلام والأصول والمنطق والبلاغة وکان کثیر الثناء علیه. 


۳۳ 


۲ سعد الدین التفتازاني 
- قطب الدین محمود -آو محمد- بن محمد نظام الدین الرازي التحتاني -تمییژا 
له عن آخر كان یسکن معه بأعلی المدرسة الظاهریة- المتوفی سنة 171 ۷ه. 
- بهاء الدین السمرقندي الحنفي. 
- ضیاء الدین عبد الله بن سعد الله بن محمد عثمان القزويني الشافعي المعروف 


بالقرمي وبابن قاضي القرم المتوفى سنة ۷۸۰ه-. 
تلامذته: 
تتلمذ على السعد جملة من طلبة العلم نبغ منهم كثير ومنهم: 
- حسام الدين حسن بن علي بن حسن الأبيوردي الخطيبي (7-1571١1/ه)‏ آخذ 


- حيدر بن أحمد بن إبراهيم الرومي الحنفي المعروف بشيخ التاج -۷۸١(‏ 
ه). 


- علاء الدين علي بن موسى بن إبراهيم الرومي الحنفي -Yo‏ ١5ه).‏ 
- محمد بن عطاء الله بن محمد الرازي الشافعى قاضى القضاة -1١/51/(‏ ۸۲۹ه). 
- شمس الدين محمد بن فضل الله بن مجد الدين الكريمى (۷۷۳- 51/ه). 


- علاء الدين محمد بن محمد بن محمد بن محمد البخاري الحنفي (۷۷۰- 
۱ 


- جمال الدین یوسف بن ركن الدین مسیح الأوبهي الخراساني السمرقندي. 
مؤلفاته: 


آلف السعد التفتازانی كتبًا كثيرة تدل على علو كعبه وغزير علمه حتى غدت كتبه 


وأضحت هی کتب الدرس فى جل المعاهد والمدارس العلمية» فاشتهرت تصانیفه فى 
الأرض وانتشرت بالطول والعرض» ومن آهم مصنفاته: 


١‏ - شرح تصريف الزنجاني. وهو شرح لمتن التصریف المشهور بالعزي 
والذي وضعه عز الدين إبراهيم بن عبد الوهاب بن عماد الدين بن إبراهيم الزنجاني 
(ت: 1۵0۵ ه) وقد شرحه السعد سنة 8/الاه وأتمه في شهر شعبان وله من العمر ست 
عشرة سنة تقريبًا وهو أول مصنفاته. وقد اشتهر هذا الشرح وله نسخ خطية متعددق 
وأول طبعه كان بالقسطنطينية سنة ۱۲۵۳ هثم طبع بطهران ودهلي وبمومباي ولکنو ثم 
بالقاهرة سنة ۱۳۰۷ ه كما کتب عليه العلماء بعض الحواشي. 


۲- ارشاد الهادي. وهو کتاب في النحو فرغ منه في خوارزم سنة ٤ه‏ وهو متن 
مختصر على غرار الكافية لابن الحاجب. وقد طبع محققًا بمطبعة دار البیان العربي بجدة 


۳- الشرح المطول على تلخیص المفتاح. ویعرف ب«المطول» وهو شرح على 
کتاب «تلخیص المفتاح» لجلال الدین محمد بن عبد الرحمن بن عمر القزويني 
(ت: ۷۳۹ه) والذي هو تلخیص للقسم الثالث من کتاب «مفتاح العلوم» لسراج 
الدین يوسف السكاكي (ت: ۱۲۲ ه) والمتعلق بعلم المعاني والبیان. وقد بدأ السعد 
شرحه ذاك بخوارزم یوم الاثنين الثاني من رمضان سنة ٤١‏ لاه وله وقتها من العمر قرابة 
العشرین ثم فرغ منه بهراة يوم الاربعاء الحادي عشر من شهر صفر سنة 4۸ لاه ویقال إن 
السلطان تیمورلنك علق الکتاب على باب قلعة هراة» واشتهر الکتاب وکثرت نسخه وقد 
طبع بالقسطنطينية سنة ۱۲۲۰ هثم في لکنو وطهران ودهلي ثم تکرر طبعه وقد تلقی 
العلماء هذا الشرح بالقبول التام والاهتمام البالغ وأولوه عناية فائقة فدرسوه ووضعوا 
عليه الحواشي. 


-٤‏ الشرح المختصر على تلخیص المفتاح. ویعرف بمختصر المعاني» وهو 
اختصار لکتابه المطول السابق دکره كما قال السعد في خطبته وقد فرغ منه سنة ۵1 لاه 


وقد اعتمد هذا المختصر أساسًا للتدریس في الأزهر وفي جملة من معاهد العلم كما 


3 سعد الدين التفتازاني 


كتبت عليه الحواشي الوافرة الكثرة والتي تدل على عظم اهتمام العلماء به. وقد طبع 
الكتاب أولا بكلكتا سنة 7١18م‏ ثم في لکنو ۱۲۲۱۱ هثم بالقاهرة بمطبعة بولاق سنة 


المعاني والبيان من مفتاح السكاكي» وهو من أواخر كتبه وقد فرغ منه قبيل وفاته بسنوات» 
وفرغ منه بسمرقند في شوال سنة لاه وقد اشتهر هذا الشرح وذاع إلا أنه لم يطبع حتى 
الآن. 


1- التلویح إلى كشف حقائق التنقيح. وهو حاشية على كتاب التوضيح شرح متن 
التنقيح وكلا الشرح والمتن لصدر الشريعة عبد الله بن مسعود المحبوبي (ت: 4۷ ۷ه) 
وقد فرغ منه بكلستان -مدينة بتركستان- في يوم الاثنين من شهر ذي القعدة سنة /0/اه 
وقد بلغ من العمر ستا وثلاثين سنة وهو كتاب ماتع حافل يقطع بفضل السعد ووفور عقله 
وعلمه. وقد أنزل العلماء الکتاب المنزلة اللائقة به فأولوه اهتمامًا وعناية فائقة فدرسوه 
في معظم معاهد العلم ووضعوا عليه الحواشي والتعليقات. وقد طبع الكتاب ولا في 
دهلي سنة ۱۲۷ هثم في لکنو ۱۲۸۱ همع التوضيح ثم في الآستانة ثم طبع بالقاهرة 
بالمطبعة الميمنية سنة ۱۳۲۷ ه. 


وهو شرح على «مختصر منتهى السول والآمل في علمي الأصول والجدل» للإمام جمال 
الدين أبي عمرو عثمان بن الحاجب (ت: 167 ه) وقد شرح هذا المختصر عدة شروح 
من أفضلها شرح عضد الدين الإيجي شيخ السعد فحشاه السعد بهذه الحاشية الرائقة 
الفائقة» وقد فرغ منها بخوارزم في ذي الحجة من سنة ٠لالاه‏ وقد طبعت هذه الحاشية 
مع شرح العضد مع حاشية السيد الشريف الجرجاني بمطبعة بولاق سنة ۱۳۱۹ ه. 

۸- المفتاح. وهو في فروع الشافعية ويسمى أيضًا «مفتاح الفقه» وقد شرع فيه 


بسرخس سنة ۷۸۲ه_علی الأرجح وتوفي قبل إتمامه فأتمه حفيده يحيى بن محمد بن 
السعد والكتاب لم يطبع إلى الآن. 


4- مختصر شرح تلخیص الجامع الکبیر. والجامع الکبیر في الفروع ألفه محمد بن 
الخلاطي (ت: ۲ ه) وعلی هذا التلخیص عدة شروح منها شرح الا مام مسعود 
الغجدواني فعمد السعد إلى هذا الشرح وشرع في اختصاره وتلخیصه فتوفي قبل أن 
یتمه وقد شرع فيه بسرخس سنة 87/اه على الارجح. وهذا الکتاب لم یطبع إلى الآن. 


۰- الحاشية على الکشاف. وهي حاشية على تفسير الکشاف للزمخشري وهي 
غير تامة شرع فیها بسمرقند في شهر ربیع الآخر سنة ۷۸۹ه_ ووافاه الأجل قبل إتمامهاء 
وقد آطری حاجي خليفة هذه الحاشية إطراء طويلاً وذکر أنه لیس لها نظیر. وقد اعتنی 
بها العلماء وزانوها بالدرس والتعلیق ووضع علیها بعضهم الحواشي. ولا تزال الحاشية 
مخطوطة ولم تطبع. 

-١١‏ شرح الرسالة الشمسية. وهو شرح على رسالة مختصرة في المنطق آلفها 
نجم الدین علي بن عمر الكاتبي القزويني (ت: 1۷١‏ ه) وقد آلفها للخواجة شمس 
الدین الجويني ولذا سميت بالشمسية وشرح السعد من آهم شروح متن الشمسية. وقد 
مصرء لکنه طبع حديثاً (۲۰۱۱) في الأردن وصدر عند دار النور في عمان. 


۲- غاية تهذيب الكلام في تحرير المنطق والكلام: وهو متن متين مختصر العبارة 
كثير المعاني والفوائد وجعله على قسمين: قسم في المنطق وقسم في علم الکلام» وقد 
ألفه بسمرقند في رجب سنة 44/اه وقد أقبل العلماء على قسم المنطق به فانتشر واشتهر 
ودرس في معاهد العلم المعتبرة زمنا طويلاً وصنفت عليه الشروح وفاقت العناية به القسم 
الكلامي الذي لم يحظ بمثل ذلك الاهتمام والشروح» وقد طبع الكتاب أولاً في كلكتا 
سنة ۱۲۳ همع شرح اليزدي ثم تكرر طبعه مع شروح مختلفة بعد ذلك من أشهرها 
طبعة مصطفى الحلبي سنة ۱۳۵۵ همع شرح الخبيصي وحاشيتي الدسوقي والعطار. 


الدين أبو حفص عمر بن محمد النسفى (ت: ۳۷٩ه)‏ والذي تعددت شروحه إلا أن 


YA‏ سعد الدين التفتازاني 


شرح السعد هو أعظمها شهرة وأكثرها قبولا واهتمامًا وعناية من العلماء وقد تقرر 
للتدریس في جملة من معاهد العلم الشرعية المعتبرة حقبّا من الزمن» وقد أتمه السعد 
بخوارزم في شعبان سنة ۱۸ لاه. 


٤١‏ -المقاصد. وهو متن مختصر في علم الکلام متين العبارة جید السبك. 


۵- شرح المقاصد. وهو شرح على المتن السابق» وقد فرغ السعد من المتن 
وشرحه بسمرقند في ذي القعدة سنة ۷۸۶ ه وهو من أعظم کتب علم الکلام على 
الاطلاق إلا أن أسلوبه یمیل إلى الصعوبة» وقد اعتنی به العلماء وکتبوا عليه الحواشي 
وقد طبع المتن مع شرحه بإستنبول سنة ۱۳۰۵ ه ثم تعددت طبعاته. 


۲ - النعم السوابغ في شرح الكلم النوابغ. کتاب في فقه اللغة شرح فيه كتاب 
الزمخشري «نوابغ الکلم» وقد طبع الكتاب بالقاهرة بمطبعة وادي النيل سنة ۱۲۸۷ ه 
ثم في بيروت سنة 1 ۱۳۰ ه. 


وفاته: 

بعد حياة حافلة بالعطاء العلمي تدریسّا وتأليقا وإفتاء وبالصبر على شظف العيش 
وكثرة منغصاته انتقل الإمام السعد التفتازاني إلى رحمة ربه يوم الاثنين الثاني والعشرين 
من المحرم واختلف في سنة وفاته والمرجح أنها ١ه‏ أو ۷۹۲ هالموافق ۱۷ من 
يناير عام ۱۳۹۰م في سمرقند ودفن بها ثم نقل إلى سرخس فدفن بها يوم الأربعاء التاسع 
من جمادى الأولى من نفس السنة. وقد كتب على صندوق ضريحه: «ألا أيها الزوار 
زوروا وسلموا على روضة الا مام المحقق والحبر المدقق» سلطان العلماء المصنفین» 
وارث علوم الانبیاء والمرسلین» معدل ميزان المعقول والمنقول منقح آغصان الفروع 
والأصولء ختم المجتهدین أبي سعید سعد الحق والدین مسعود القاضي الامام مقتدی 
الأنام ابن عمر المولی المعظم آقضی قضاة العالم برهان الملة والدین ابن الامام الرباني 
الحق والدین الغازي التفتازاني قدس الله آرواحهم وآنزل في فرادیس الجنان آشباحهم». 


سعد الدین التفتازاني ۳۹ 

مصادر التر جمة: 

۱- الدرر الکامنة (۶/ ۳۵۰). 

۲- انباء الغمر (۲/ ۳۷۷- ۳۷۹). 

۳- عجائب المقدور (۶۱۷). 

5 - الدلیل الشافي على المنهل الصافي  /۲(‏ ۷۳). 

۵- بغية الوعاة (۳۹۱). 

5- مفتاح السعادة (۱/ ۱۹۲-۱۹۰). 

۷- شذرات الذهب (۱ /۳۲۲-۳۱۹). 

۸- الفوائد البهية (۱۲۹۰۱۲۸). 

4- البدر الطالع (۲/ 2-۳۰۳ ۳۰۵) 

۰- هدية العارفین (۲/ ۰1۲۹ 8۳۰). 

.)۲۲۸/۱۲( معجم المولفین‎ -١ 

۲- معجم المطبوعات (۱/ ۰۳۵ 1۳۸). 

۳ -مقدمة د. عبد الکریم الزبيدي لکتاب «إرشاد الهادي» للتفتازانيی ص )4- 
). 


٤‏ - رسالة دکتوراه من جامعة أم القری بعنوان «التفتازانی وموقفه من الالهیات) 


الفصل الثاني. 
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شيخ الاسلام الکمال ابن آبي شریف 


٩۰۱۲-۸۲۲‏ ه / ۹ -۱۵۰۱م) 


اسمه ونسبه: 


المعالی كمال الدین ابن الأمير ناصر الدين» عالم بالآصول» من فقهاء الشافعية. من آهل 


بيت المقدس. مو لدا ووفاة. 


وقد نعتته کتب التراجم التي ترجمت لحیاته ککتاب شذرات الذهب لابن العماد: 
(شیخ الاسلام ملك العلماء الاعلام)» والکواکب السائرة للغزي» والضوء اللامع 
للسخاويء والبدر الطالع للشوكاني والانس الجلیل والفتح المبین للمراغي ب(شیخ 
الاسلام)» واشتهر بابن عوجان. 


وهذه الرتبة لا تطلق إلا على من استوفی جمیع الشروط التي توهله لأن یکون شيخا 
للاسلام حقيقة» فلا بد أنه كان متضلعاً في جمیع علوم الشريعة الغراء من علوم القرآن 
وتفسیره وعلوم الحدیث ومصطلحه ورجاله» وعلم الفقه وأصوله. وحینما نقرأً سيرة 
حياة هذا الرجل نری كيف أنه كان متضلعاً ودارساً لجمیم هذه العلوم» فنفسه لم تمل من 
الدراسة والقراءة والاخذ عن العلماء آینما ذهب وحیثما حل. كان من المنهومین الذین 
لا يشبعون من العلم فکما قال الرسول الاکرم بي: «منهومان لا یشبعان طالب علم 
وطالب دنيا»» فکان الشیخ الكمالي من الصنف الأول الذي لا يشبع من العلم. 


۳۱ 


YY‏ شيخ الاسلام الکمال ابن آبي شریف 

مولده ونشأته: 

ولد الشیخ محمد بن آبي شریف المقدسي» سنة اثنتين وعشرین وثمانمائة. 

وقد وصف نشأته أدق وصف تلمیذه مجير الدین الحنبلی فى الأنس الجلیل فقال: 
«... نشا في عفة وصيانة» وتقوی وديانة لم يعلم له صبوة» ولا ارتکاب محظور» وحفظ 
القرآن العظیم والشاطبية» والمنهاج للنووي» وعرضها على قاضي القضاة شيخ الإسلام 
محب الدین بن سعد الله الحنبلي وقاضي القضاة سعد الدین الديري الحنفي» وشیخ 

بعد أن آتم الکمال قراءة القرآن الکریم وحفظه ودراسة حرز الامانی في القراءات 
وحفظها (الشاطبیة) والمنهاج في الفقه الشافعي لم یکتف الکمال بذلك. فمکث يدرس 
ویحفظ الکتب المهمة والتي ينبغي له قراء‌تها وحفظهاء فحفظ ألفية ابن مالك الأندلسي 
وآوصوا تلامیذهم بقراء‌تها وحفظها أيضاء لأن علم اللغة والنحو بالذات هو وسيلة مهمة 
لفهم لغة القرآن الکریم وفهم مقاصد الشارع أيضاً. 

وحفظ أيضاً ألفية الحديث» وهي من تأليف الشيخ المحدث العلامة زين الدين 
العراقي الذي جمع علم مصطلح الحدیث في آلف بيت» احتذی فیها عن سبق کابن 
مالك الأندلسى فى ألفيته فى النحوء وألفية العراقی هذه اعتنی علماء الشريعة بها أيضاً 
وشرحوها وحفظوها وقراً الشيخ الكمالي القرآن بعدة قراءات على الشيخ أبي القاسم 
والعروض والقافية» وأذن له في التدريس فيها (أي في هذه العلوم)» سنة أربع وأربعين 
وثمانمائة. 
شيو خه: 


وازداد الشيخ الكمالي ملازمة للشيوخ كي يتم التحصيل ويجاز بالاجازات فتفقه 


شيخ الإسلام الكمال ابن أبي شریف YY‏ 
بالشيخ زین الدين بن ماهر» والشيخ عماد الدين بن شرف وحضر عند الشيخ شهاب 
الدين بن أرسلانء والشيخ عز الدين المقدسي» واشتغل في العلوم» ورحل إلى القاهرة 
سنة أربع وأربعين وأخذ عن علماء الإسلام منهم: 


شيخ الاسلام ابن حجر وكتب له إجازة ووصفه بالبارع الأوحد» وقال: شارك في 
الشافعي من أراد» ويفيد العلوم الحديثية مما يُستفاد من المتن والإسناد علماً بأهليته 
لذلك وتولجه فى مضائق تلك المسالك. 


وأخذ عن شیوخ آخرين في مصر هم: كمال الدين ابن الهمام» وقاضي القضاة 
شمسر الدين القایاتی» والمقر البغدادي وغيرهم. 

واستمر شيخ الإسلام ابن أبي شريف في الدرس والتحصيل وملاقاة أعاظم الشيوخ 
في كل مكان حل فيه. ودرس وأفتى من سنة ست وأربعين وثمانمائة ونظم وآنشا. 


هذا إن دل على شيء فإنما يدل على الذهن المتوقد والنضوج المبكر لدى ابن أبي 
شریف» ففي هذا السن الذي لم يتجاوز الرابعة والعشرين يتصدر للدرس والإفتاء. 


ولكن هذا النابغة لم يساوره الغرور» أو يستدرجه النبوغ بل سار بكل جد واجتهاد 
ينهل من معين العلم ويلج بحاره الواسعة» فيذهب ليسمع على محدثي عصره كاين حجر 
والزركشي وابن الفرات. 

وحينما ذهب للحج في سنة ثلاث وخمسين وثمانمائة وكان قد بلغ الواحدة 
والثلاثين من عمره آنذاك» وجهه طموحه العلمي لأن يسمع الحديث على شيوخ الحجاز 
بمكة والمدينة» فتراه يذهب ليأخذ عن محدثيها فقد سمع بالمدينة الشريفة على المحب 
الطبري وغيره ولم يزل حاله في ازدیاد» وعلمه في اجتهاد فصار نادرة وقته وأعجوبة 
زمانه» ماما في العلوم» محققاً لما ينقله وصار قدوة بيت المقدس ومفتيه» وعين أعيان 
المعيدين بالمدرسة الصلاحية. 


۳٤‏ شيخ الاسلام الکمال ابن آبي شریف 

ونلاحظ في تلك الفترة وبعدما طار صيت الشيخ الكمالي في جميع الأقطار 
الإسلامية» وبالاأخص مصر وفلسطين» نری من خلال دراستنا لحیاته وشخصيته بأنه قد 
سمع عنه فأراد أن يعرف مكانته في العلم. 

فلما قدم إلى السلطان نزل عن سرير الملك» وتلقاه وأكرمه وفوض إليه الوظيفة 
المشار إليها وألبسه التشريف. 

والوظيفة التي فوضها السلطان إلى شيخ الإسلام هي مشيخة المدرسة الصلاحية 
فى القدس الشريف. 


الوظائف التى تقلدها ابن أبى شریف: 

بعد أن تقلد شيخ الإسلام الكمالي مشيخة المدرسة الصلاحية في القدس 
الشريف» باشر بالتدريس فيها وتصدر للدرس والإقراء والافتاء في بيت المقدس. ونظر 
على المدرسة الصلاحية وعمرها هي وأوقافها التي أوقفت عليهاء وشدد على الفقهاء 
وحثهم على الاشتغال» وعمل بها الدروس العظيمة. وكان النظام الذي اتبعه ابن أبي 
شريف للتدريس في ذلك الوقت هو أربعة أيام في الأسبوع» فكان يدرس الفقه والتفسير 
والأصول والخلاف بين المذاهب. وأملى بها مجالس من الأحاديث الواقعة في مختصر 
المزني واستمر بها أكثر من سنتين» ثم استقر فيها شيخ الإسلام النجمي ابن جماعة في 
شهور سنة ثمان وسبعين كما تقدم ذكره فلم يهتم بها بعد ذلك. 

ثم توجه الشيخ الكمالي إلى القاهرة واستوطنهاء وتردد إليه الطلبة والفضلای 
واشتغلوا عليه في العلوم وانتفعوا به. وعظمت هيبته» وارتفعت كلمته عند السلطان 
وأركان الدولة» وفي شوال سنة ثمان وثمانين حضر إلى القدس الشريف زائراء ثم 
توجه إلى القاهرة في جمادى الآخرة سنة تسع وثمانين كما تقدم ذكره من هدم المدرسة 
الأشرفية القديمة وبناء المدرسة المستجدة المنسوبة لملك العصرء مولانا السلطان 
الأشرف وانتهت عمارتهاء وقدر الله تعالى وفاة الشيخ شهاب الدين العميري» قبل تقرير 


شيخ الإسلام الكمال ابن أبي شریف Ye‏ 


أمرها وترتيب وظائفها برز أمر السلطان باستقرار شيخ الإسلام الكمالي فيهاء وطلبه إلى 
حضرته وشافهه بالولاية وسأله من القبول فأجاب لذلك» وألبسه كاملية بسمور وحضر 
إلى القدس الشریف. هو ومن معه من أركان الدولة الشريفة وباشرها وحصل للمدرسة 
المشار إليها وللأرض المقدسة بل ولسائر مملكة الاسلام الجمال والهيبة والوقار 
بقدومه وانتظم أمر الفقهاء وحكام الشريعة المطهرة بوجوده وبركة علومه. 


الأعمال التي قام بها: 


وأهم هذه الأعمال بالنسبة لعالم مثل ابن أبي شريف هي نشر العلم بين الناس 
وحثهم على الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر» فنرى ابن أبي شريف يقوم بهذه 
المهمة وتلك الأمانة على أتم وجه وازداد شأنه عظماء وعلت کلمته ونفذت أوامره 
عند السلطان فمن دونه» وبرزت إليه المراسيم الشريفة في كل وفت. بما يحدث من 
الوقائع والنظر في أحوال الرعية» وترجم فيها بالجناب العالي» شيخ الإسلام ووقع له 
مالم يقع لغيره ممن تقدمه من العلماء والأكابر وبقي صدر المجالس وطراز المحافل» 
المرجع في القول إليه» والتعویل في الأمور كلها علیه» وقلده آهل المذاهب كلهاء وقبلت 
فتواه على مذهبه. ومذهب غیره» ووردت الفتاوی إليه من مصر والشام وحلب وغیرها 
وبعد صيته» وانتشرت مصنفاته في ساثر الاقطار» وصار حجة بين الانام في ساثر ممالك 
الاسلام ومن أعظم محاسنه التي شکرت له في الدنیا ویرفع الله بها درجاته في الآخرة. 
ما فعله في القبة المستجدة عند دير صهيون وقيامه في هدمها بعد أن كانت كنيسة محدثة 
في دار الا سلام» في بيت المقدس وقيامه من منع النصارى من انتزاع القبو المجاور 
لدير صهیون» المشهور أن به قبر سيدنا داود كالسا بعد بقائه في أيدي المسلمين مدة 
طويلة» وبنى قبلة فيه» لجهة الكعبة المشرفة» وكان يقوم على حكام الشرطة ويمنعهم من 
الظلم ويواجههم بالكلام الزاجر لهم. 

وبعد ذلك الوقت يرد عليه مرسوم شريف بأن يكون متكلماً على الخانقاه الصلاحية 
بالقدس الشريف ينظر في أمورها ومصالحها. 


۳ شيخ الاسلام الکمال ابن آبي شریف 

وشرع في عمارة الخانقاه واصلاح ما اختل من نظامهاء وأضيف إليه التکلم على 
المدرسة الجوهرية وغیرها لما هو معلوم من دیانته وورعه واجتهاده في فعل الخیرات 
وازالة المنکرات. 


قوة شخصیته وتقواه وورعه: 

آدق من وصف شخصية شيخ الإسلام الكمالي هو تلمیذه مؤرخ القدس والخلیل 
الشیخ مجير الدين العليمي الحنبلي صاحب کتاب الانس الجلیل بتاریخ القدس والخلیل 
فقال عنه في الجزء الثاني ما نصه: وأما سمته وهيبته» فمن العجائب في الأبهة والنورانیت 
رژیته تذکر بالسلف الصالح» ومن رآه علم أنه من العلماء العاملین برؤية شکله وإن لم 
يكن يعرفه» وأما خطه وعبارته في الفتوی فنهاية في الحسن. 

ووصفه شيخ الاسلام ابن حجر العسقلاني بالبارع الاوحد كما قال ابن العماد 
الحنبلي في شذرات الذهب. 

ووصفه صاحب الضوء اللامع فقال: «... ترجم له البقاعي آکثرهم ووصفه 
(الوصف لابن آبي شریف) بالذهن الثاقب والحافظة الضابطة والقريحة الوقادة والفکر 
القویم والنظر المستقیم وسرعة الفهم وبدیع الانتقال وکما المروءة مع عقل وافر وآدب 
ظاهر وخفة روح ومجد على سمته يلوح وأنه شدید الانقباض عن الناس غير أصحابه». 

وقال عنه الشوكاني: ... وبرع في العلوم وعرف بالذكاء وثقوب الذهن وحسن 
التصور وسرعة الفهم وتصدى للتدريس واجتمع عليه جماعة لقراءة جمع الجوامع 


بطبيعة الحال لم يعتمد شيخ الإسلام ابن آبي شريف على المشافهة والإملاء فقط 
ولكنه اعتمد أيضاً على الكلمة المكتوبة فصنف وآملی» وكتب حواشى على الکتب 
وشرحاً على المختصرات. 


شيخ الإسلام الكمال ابن أبي شریف ۳۷ 
ذکر الزركلي من مصنفاته خمسة كتب وذكر من رسالة لم أجدها قد ذكرت في 
الكتب التي ترجمت له وهي «صوب الغمامة في إرسال طرف العمامة- خ»۰ وهي 
مخطوطة في شستر بيتيى تحت رقم 57159/ 7. 
ويقول الزركلي بأنه رأى مخطوطأ آخر بخط مؤلفه (ابن أبي شريف) في خزانة 
الليشي بمركز الصف بمصر بعنوان «الفرائد في حل شرح العقائد» كتبت سنة ۸۸۹ه- 
بمنزله بالقاهرة. 


وقد تطابقت معظم كتب التراجم التي ترجمت له في أسماء مؤلفاته إلا السخاوي 
فقد ذكر مؤلفاً آخر له وهو عن أبى حامد الغزالى وقد انتقده عليه. 
١-الإسعاد‏ بشرح الإرشاد في الفقه. 


۲- الدرر اللوامع بتحرير جمع الجوامع في الأصول. وهي حاشية على شرح 
الجلال المحلي على جمع الجوامع للسبكي. 


۳- الفرائد في حل شرح العقائد. وهو الكتاب الذي بين أيدينا. 
-٤‏ المسامرة بشرح المسايرة. 

0- قطعة على تفسير البيضاوي. 

1- قطعة على شرح المنهاج للنووي. 

۷- قطعة على صحيح البخاري. 

۸- قطعة على صفوة الزبد للشيخ شهاب الدين بن أرسلان. 


9- فتاوى في واقعة قبر داود وهي موجودة في مكتبة الجامعة العبرية في القدس 


تحت رقم ۸٩۹۹۰‏ مجموعه يهودا. 


۳۸ شيخ الاسلام الکمال ابن آبي شریف 
شعره: 


قال صاحب الانس: ومن إنشائه فى بيت المقدس بعد غيبة عنه مدة طويلة: 


أحيي بقاع القدس ما هبت الصبا فتلك باع الأنس في زمن الصبا 

وما زلت من شوقي إليها مواصلاً سلامى على تلك المعاهد والربا 

وقال أيضاً عنه: وقد سمعتها من لفظه» بدرب القدس الشريف حين عودته من غزة 
المحروسة في شهر ذي القعدة الحرام» سنة تسعمائة وأجازني روايتها عنه. 

وذكرا لسخاوي من شعره فقال: ومما كتبته من نظمه قوله يخاطب الكمال بن 
البازي: 

یامن له اکتست المعالي زمعة قد حازها فغدت لأكرم حائز 


وفاته: 


توفي شيخ الإسلام كمال الدين أبو المعالی محمد بن أبي شريف الشافعي في ليلة 
الخميس خامس عشر جمادى الأولى سنة (405) من الهجرة الشريفة» بمنزله بالمدرسة 
التتكزية؛ وضلي عليه بعد الظهر من يوم الخميس بالمسجد الأقصى الشريف ودفن 
بماملا بالحوش الذي به قبر الشيخ خليفة المغربي وكانت جنازته حافلة» رمَلن. وقد 
زاره العلامة النابلسي في أثناء رحلته لبيت المقدس فقال: «ثم زرنا قبر الكمال بن أبي 


شريف. وقرأنا له الفاتحة». 


وهكذا توفي شيخ الإسلام الكمال بن أبي شريف بعدما أثرى المكتبة الإسلامية 
بكتب نافعة لا يزال يتداولها رجال العلم جيلاً بعد جيل. 


شيخ ال سلام الکمال ابن آبي شریف ۳۹ 
مصادر التر جمة: 
شذرات الذهب ۲۹:۸ والأنس الجلیل ۷۰۲۰۲ والأزهرية ۲: 8۳ وکشف الظنون 
و55 و ۵۳ و ۲٤۷‏ والتیمورية ۳: ۰۱۲۳ وفهرس المولفین ۲۱ والاعلام ۷/ ۵۳. 
وهدية العارفین ۰۲۰7/۱ وفیه سنة وفاته ( ۰-۵۹۰ وکشف الظنون ۱۸/۲ ۰۱۲ وفيه سنة 
وفاته (۰۳٩ه.‏ 


وصف النسخ الخطية 


اعتمدنا في تحقيقنا لهذا الكتاب الطيب المبارك على نسختين خطيتين» وهما: 

النسخة الأولى: وهي نسخة محفوظة في المكتبة السليمانية باستنبول برقم 
(). وهي نسخة جيدة» تقع في )١150(‏ لوحة» وفي اللوحة (۲۳) سطرّاء وفي 
السطر حوالي (۱۰) كلمات تقريبًاء كتبت بخط نسخ عادي وناسخها: علي بن خضر 
العمروسي المالكي عام (4 ۱۱۲ ه)؛ وجاء على طرتها: (هذه حواشي العلامة ابن أبي 
شريف على شرح عقائد النسفي للسعد شكر الله سعيهم ورحمهم ورضي الله عنهم 
ونفعنا بهم» آمين). وجعلناها أصلاً لتحقيقنا. 

النسخة الثانية: وهي نسخة محفوظة في المكتبة السليمانية باستنبول برقم (7/95)) 
وهي تقع في (۱۱۷) لوحة» وفي اللوحة (۲۳) سطرّا» وفي السطر حوالي (۱۱) كلمة 
تقريبّاه وكتبت بخط دقيق» وجاء على طرتها: (حاشية العلامة ابن أبي شريف على شرح 
العقائد). ورمزنا لها بالرمز (ب) في التحقيق. 


一 一心 > 


٤١ 


۲ 


عملنا في الکتاب 


سار عملنا في الکتاب وفق المنهج التالي: 
۱- نسخ النص نسخا علميًا دقيقا من نسخة الأصل. 
۲- مطابقة النص ومراجعته على النسخة (ب). 
۳- تخريج الایات القرآنية وفق مواضعها من المصحف الشریف. 
5 - تخریج الا حادیث النبوية الشريفة وفق مواضعها من کتب السنة النبوية المطهرة. 
- التعلیق على المواضع التي تحتاج زيادة إيضاح» أو بسط مسألة» أو بيان مشکل. 
٦‏ - ترقیم النص حسب قواعد الترقیم الحديثة. 
۷- صنع مقدمة حول کتاب شرح العقائد النسفية للتفتازاني ومنهجه وعناية 
العلماء به. 
۸- صنع ترجمة وافية للإمام نجم الدین النسفي صاحب العقائد» وترجمة وافية 
للإمام سعد الدين التفتازانی صاحب شرح العقائد النسفية. 
4- صنع ترجمة وافية للمؤلف الكمال ابن أبي شريف صاحب الحاشية. 
۰- عمل فهارس تفصيلية لأبواب الكتاب. 
وأخيرًا فهذا هو جهد المقل» والمرجو ممن يطلع على كتابنا فيجد فيه عيبا أن يبادرنا 
بالنصيحة» والتصویب. فكل معرض للخطأء ولا كمال إلا لله سبحانة وتال . 
وآخر دعوانا أن الحمد لله رب العالمين» وصلى الله على سيدنا محمد وآله وسلم. 
المحقق 


۳ 
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متن العقيدة النسعفبه 

قال النسفي رال 

قال أهل الحقٌّ: : حقائ ئق الأشياء ء اب والعلم بها تحت ی حلافا للسوفسطائية. 
وأسبات العلم للخلقٍ ثلاثة: الحواس السليمة» والخبر الصادق» والعقل. فالحواس 
خمسٌ: السمع والبصل والشم والذوق واللمش. وبكل حاسة منها يُوقف على ما 
مب 2 0 . ك2 .3 0 
وضکت هي له: کالسمع. والذوقء والشم. والخبر الصادق على نوعین: 

(أحدهُما) الخبر المتواتل وهو الخبرٌ الثابت على ألسنةٍ قوم لا یتصور تواطوهم 


على الکذب. وهو مُوحِبٌ للعلم الضروري» کالعلم بالملوك الخالية في الأزمنة الماضية 
والبلدان النائية. 


(والثانی) خبر الرسول الموَید بالمعجزق وهو یوجب العلم الاستدلالی» والعلم 
الثابث به يُضاهي العلم الثابت بالضرورة في التيقن والثبات. وأما العقل: فهو سببٌ للعلم 
أيضَاء وما ثبت منه بالبديهة فهو ضروري کالعلم بن كل الشيء أعظمٌ من جزئه: وما ثبت 
منهٌ بالاستدلال فهو اکتسابي. 

والإلهامٌ ليس من آسباب المعرفة بصحة الشيء عند أهل الحق» والعالمٌ بجمیم 
آجزائه مُحدّت» إذ هو أعيان وآعراش. فالأعيان ما له قيامٌ بذات» وهو إما مركبٌ وهو 
الجسم أو غيرٌ مركب كالجوهر وهو الجزء الذي لا يتجزاً. 

والعرض ما لايقوم باوث في الأجسام والجواهر كالألوانء والأكوان. 
والطّحُومء والروائح . والمحدث للعالم هو الله تعالى الواحدٌ القديمُ الحيئٌ القادرٌ العليم 


۱ 


السمیع البصيرٌ الشائي المرید ليس بِعَرّضء ولا جسم» ولا جوهر» ولا مُصوّر ولا 

محدودٍ ولا معدو ولا متبعض, ولا متجزی, ولا مترکب ولا متناو ولا یوصف 
2 و 

بالماهية» ولا بالكيفية» ولا يتمكن فى مکان» ولا يجري عليه زمان» ولا يشبهه شىء ولا 


مھ هس 


سر و و 


یخرج عن عليه وقدرته شيء. 

وله صف ات أزلية قائمة بذاته وهي لا هو ولا غیره وهي العل والقدرت والحياة 
الق والسمعٌ»ولبصل والإرادة والمشيئة والفعل» والتخليقٌ» والترزيقٌ» والكلامٌ» 
وهو متكلمٌ کلام هو صفة له أزلية ليس من جنس الحروف والاصوات وهو صفة 
منافية لسکوت وال فقه والله تعالى متكلمٌ بها مر ناو مخ والقرآن کلام الله تعالی غير 
مخلوقٍ» وهو مكتوبٌ في مصاحفناء محفوظ في قلوبناء مقروءٌ بألستتناء مسموعٌ بآذانناء 
غير حال فيها. 

والتكوينُ صفة لله تعالى أزلية؛ وهو تكويثة للعالم ولکل جُزءٍ من آجزائه لوقت 
وجودی وهوغيٌ المکوّن عندّناء والإرادةٌ صفة لله تعالى أزلية قائمة بذاته تعالى. 


ورؤية الله تعالى جات في العقل واجبة بالنقل» وقد ورد الدلیل المع بایجاب 
رؤية المومنیی لله تعالى في دار الا خر فیری لا في مكانٍء ولا على جهة من مُقابلةٍ أو 
اتصال شماع أو ثبوتٍ مسافةٍ بين الرائي وبين لله تعالىء والله تعالى الق لأفعال العباد 

من الكفر والإيمانِء والطاعة والعصیان وهي کُلها بارادته ومشيئته» وخکیه وقضبته: 
وتقدی ی وللعباد آفعال اختيارية یثابون بها ویْعاقب ون عليهاء والحسْ منها برضاء الله 
تعالى» والقبیخ منها ليس برضاثه تعالی والاستطاعة مع الفعل وهي حقيقة القدرة التي 
یک ون بهاالفعل» ویقمٌ هذا الاسم على سلامة الأسباب والالاتِ والجوارح» وصح 
التكليف تعتود هذه الاستطاعة» ولا يكلف العبد بما ليس في وسعه 1 


ومايُوجَدُ من الألم في المضروب عقي ضري إنسائء والانكسار في الزجاج 
والمقتول میت بأجلی والموت قائمٌ ب میت مخلوقٌ ل تعالى» لسن لعب فيه تخل 
ولا اكتساباء والأجل واحد والحرامٌ رزق» وکل يستوفي رزق نفیسه حلالاً کان أو 


حرامًاء ولایتصور أن لایأکل إنسان رزقَةُ آویاکل غير رزقث والله تعالی بُضل من یشان 
ويهدي من يشاء وما هو الأصلح للعبدٍ فليس ذلك بواجب على الله تعالی» وعذابٌ 
القبر للكافرينَ ولبعض عصاة و المؤمنين» وتنعيم م أهلٍ | الطاعةٌ في القبرء وسوال منکرٍ 
ونكير ثابثٌ بالدلائل التسمعية» ولبعث حق. الوزن حوٌه والكتابُ حق. والسؤال حق. 
والحوض حقٌء والصَراط حقٌء والجنةٌ حقٌء والناژ حقٌ وهما مخلوقتان الآنء موجودتَانٍ 
باقيتانٍ لا َفنيانِ ولا يَفتى أهلّهُما. 


والكبيرةٌ لانخرخ العبد المؤمنّ من الإيمانٍ ولا ئُدخله في الک والله تعالى لا 
يَعْفِرٌ أن شرك به ويغفِرٌ ما دون ذلك لمن يشاءٌ من الصغائر والكبائر» ويجورٌ العقابُ على 
الصغيرة والعفوٌ عن الكبيرة إذا لم يكن عن استحلال» والاستحلال كُفرٌ. 


والشفاعَة ثابتة للرسل والأخيار في حقٌ أهل الكبائر بالمستفيض من الأخبارء وأهل 
الكبائر هم من المؤمنينّ لا يُخِلَّدونَ في انار وان ماتوا من غير توبة. والإيمان في الشرع: 
ُو لتصدیق ما جاء اي عليه الصلاةٌ والمسلامٌ به من عند الله تعالى» والإقرارٌ ب ان 
الأعمال فهي راید في نفيهَاء والایمان لا يزيد ولا ينقصٌء والایمان والاسلام واحدٌء 


名 
4. 


فاذا وج من العبد التصدیق والإقرارٌ صح له أن یقول: آنا مؤمنٌ حقاء ولا ينبغي أن 
یقول: أنّا موم إن شاء الله» والسَعِيدٌ قد یشقی والشقی قد يَسعَدُ» والتغيِّرٌُ يكون على 
السعادة والشقَاوَةٍ دون الاسعاد والاشقای وهما من صفات الله تعالى» ولا تغیر على الله 
الى ولا على صا 


ومين میت ناس مایحتاجون ال من أمور التبا لین بالمعجزا 
الناقضات للعادات. وول الانساء آدم ڪواس وآخرهم محمد یا 


رد ژري ان مدیم في بعض الاحادیت والأولى أن یقت على عد في 
امیت فقد قال لل تعالى: هگ قشع تم شش عبت 
[غافر: ۷۸ ]» ولايُومَنُ في ذكر العدد أن ُدخل فيهم مَنْ ليس منهم؛ أو برج منهم من 
هو فیهم وکلهم کانوا مُخبرينَ مُبلّغينَ عن الله تعالی صادقین تَاصحین» وأفضل الأنبياء 


محمد عليه الصلاةٌ والسلام والملائكة عباذ الله تعالی العاملونَ بأمری ولا يُوصَفُونَ 
و و 
بذكورَة ولا أَنوة. 
ولله تعالى تب أنرّلّها على أنبيائه» وبِيّنَ فيها أمرّهُ ونهيّة» ووعهُ ووعیده والمعراح 
لرسول الله يك في اليقظّة بشخصه إلى السمای ثم إلى ما شاء الله تعالى من العلى حَق. 
وکرامات الأولياء خی فيَظهرٌ الكرامة على طريقٍ نقض العادة للولي من قطع 
المسافة البعيدة في المّدةٍ القلیلت وظهور الطعام والشراب واللباس عند الحاجف والمشي 
على الماءء والطيران في الهوای وكلام الجمَادٍ والمجمای وغير ذلك من الاشیای ویکون 


ذلك معجزةً للرسول الذي ظهرت هذه الكَرامَة مَة لواحدٍ من مه لأنه یر بها أنه ول 
ولنْ یکون ولا إلا أن یکون مُحقا في دِيَّانتِهه وديانتة الإقرارٌ برسالة رسوله. 


۲ 
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والمسلمون لا بد لهم من إمام لیقوع بتنفيذٍ أحكامهم. واقاعة خدودهم» وس 
تغورهم وتجهيز جيوشهم» وأخذٍ صدقاتهم وقهر المُتَعْلبَةِ والمُتلَصَصَّقٍ وقطاع 
الطريق» وإقامَة الجمَع والأعيادء وقطع المنازعات الواقعة بِينَ العباد» وقبول الشهاداتٍ 
القائمة على الحقوق» وتزويج الصَّكَارٍ والصَّكَائرِ الذينَ لا أولياء لهم وقسمة الغنائم 
ونحو ذلك. ۱ ۱ 


ثم ينبغي أن یکون الإمامٌ ظاهرًا لا مُختفيًا ولا مُنتظرّاء ویکون من فریش» ولا یجوز 
من غي رهم ولا یختص ببني هاشم وأو لاد علي رن ولا يشرط في الامام أن یکون 
معصومّاء ولا أن یکون أفضل من أهل زمانه» وی" حرط أن یکون من أهل الولاية المطلقة 
الكاملة» سائسا قادرًا على تنفيذ الأحكام؛ وحفظ حدود دار الااسلام واستخلاص حَقَ 
المظلوم من الظالم» ولا ینز الما بلفستی والجَوٍْ. وتجورٌالصَّلاةٌ خلف كل بر 
وفاجرء ويُصلَى على کل بر وفاجر» ویکف عن ذکر الصحابة إلا بخير. 


3 ع 


متن العقيدة النسفية هه 


هد بالجنة للعشَّرَةٍ الذينَ بَشَرَهُمُ النببئٌ يلل بالجنة» ونری الم لمَسحَ على الخفین في 

لخقر الق ولا حرم نی سر لیخ ولي َرَج الأنباء صلا ولا تل الب 
سم 2 

معان سا AN‏ 
کف والاستهزاء على الشريعة کف واليأش من رحمة الله تعالی کف والامنْ من عَذاب 
لله تعالی کف وتصدیق الکاهن بما يُخبرُه عن الغیب كفر. والمَعدُومٌ لیس بشيء. 

وفي ذعاء الأحیاء للأمواتِ وصَقتهم عنهم نفع لهم» والله تعالی يجيب الدعواتِ. 
ويقضي الحاجات. وما - خبّرٌ به النبي ی من آشراط الساعة من خروج الذجال» ودابة 
الأرضء ویاجو وماجوج. ونزول عیسی عليه السلا ین السمای وطلوع الشمس 
من مغربها فهو حق . والمجتهد قد پخطی وقد د صيبٌُ» وسل ابر أفضل من رُسَلٍ 
الملائكةء وَرْسْلٌ الملائكة أفضل من عانَة ق تس وتان مه ابش آفضل من عَامَةِ المَلائكة 


والله أعلم. 


< ل يجي» 
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س 


وصلّی الله على سيّدنا محمد وسلم 


قال الشيخ الإمام العالم العلامة كمال الدين محمد بن أبي شريف عامله الله 
بلطفه الخفي حمدًا لمن دلَّ نظام خلقه الباهر على وحدانیته» وشهد دوام فضله الوافي 
برحمانيته ونطقت آثار قدرته بتوحده بصفاته وأفعاله» وتفرده بعظمة كبريائه وجلاله؛ 
آحمده على نعم من أجلها التوفيق کحمده. وكيف لا والشكر كفيل بمزيد رفده» وأشهد 
أن لا إله إلا الله وحده لا شريك له شهادة هي آساس الاعتقاد» وأشهد أن سيدنا محمدا 
عبده ورسوله الذي أوضح به سبيل الرشاد وأنقذ ببعثته العباد من الزيغ والعناد صلى 
الله عليه وعلى آله وصحبه صلاة متضاعفة الآمداد مترادفة أبد الآباد وسلم تسليماء 
وبعد: فهذه حواش على شرح العقائد النسفية توضح أسراره الخفية وتمنح تتمات 
وفوائد وتسمح للمحتذي بفوائد وزوائد [حذائي]”" إلى تعليقها ما أسأل الله تحقيقه 
من رجاء النفع بها إنه قريب مجیب. وما توفيقي إلا بالله عليه توكلت وإليه أنيب. 


79 کت 


)١(‏ هكذا بالأصل. 


۷ 


0۸ 


[ شرح المقدمه | 


بعد تیمنه بالبسملة الحمد لله آردف التسمية بالتحمید اقتداء في الافتتاح بأسلوب 

| لکتاب | لمجيد وعملا بروايات حديث الابتداء كلهاء ففي روایه آبي داوو() وغیره: 
و رس م م ور رون جو <ot‏ 5 وه 
وه 2 . رو ون بو مه مو ۱ . 7 ۶ (4). 0 

«كل كلام لا یبدا فيه بالحمد لله فهو أجذم)». وفي رواية لابي حبان و عيره : «کل امر 


وو 
وه ماع 


1 مس و‎ 2 一 0 一 
#۶ .( ) 1 ۰ 1 35 8 2 بل وت كس‎ 8 一 ۰ 一 


ِي بال لا يفتتَح بذکر الله فهو 0521 站‏ قال: 5( هکذا هو فی مسنده على التردد» 


۰ مه ۲ ۰ و 多 0 2 0 一 。 of‏ 9 
وفي رواية آوردها الخطیب في جامعه": «کل آمر ذى بال لا یبدا فيه ببسم الله الر حمن 


(۱) آخرجه أبو داود (5/ ۰۲۲۱ رقم 4۸6۰). 

(۲) آخرجه ابن ماجه (۱/ ۰1۱۰ رقم ۱۸۹6 والنسائي في الکبری (۷/ ۰۱۲۷ رقم ۱۰۳۲۸). 
(۳) آخرجه ابن حبان (۱/ ۰۱۷۳ رقم ۱). 

(4) آخرجه البيهقي (۰۲۰۸/۳ رقم ۰9۵۵۹ والدارقطني (۲۲۹/۱). 

(۵) آخرجه آحمد (۳۵۹/۲). 

(7) آخرجه الخطیب في الجامع لأخلاق الراوي (۱/ ۲۶). 


۹ 


المتوخد بحلال ذاته وكمال ciUe‏ 


الرحیم أَقَطّمٌ)» وفي الابتداء بالبسملة والحمدلة معا عمل بکل منهما؛ لأن الابتداء بهما 
ابتداء بحمد الله وبذکر الله وبلفظ بسم الله الرحمن الرحیم» وبلفظ الحمد لله؛ فان قیل : 
إن الابتداء حقيقة ببسم الله الرحمن الرحیم من هذین اللفظين» وأما الحمد لله فمن جملة 
المبدوء ببسم الله الرحمن الرحیم؛ فالعمل بروايتهما معا متعذر! 


ع 
اجيب بوجهين: 


أحدهما: إن الابتداء محمول على العرفى الذي يعتبر ممتدًا لا الحقيقى؛ فجملة 
البسملة والحمد بل والتشهد معهما والصلاة على النبى بي حيث ذكرا مبدوء عرفا لما 
يقصد ذكره بعدها. 


الثاني: أن المراد بالابتدء ما يصدق بكل من الحقيقي والاضافی؛ فالبسملة مبدوء 
بها حقيقة والحمد مبدوء به بالإضافة إلى ما بعده» واعلم! أن السؤال إنما يرد بنا على أن 
الباء في قوله: (ببسم الله) وفي قوله: (بحمد الله) ونحوهما صلة يبدأ وهو [المتبار]”", 
ويمكن جعلها للاستعانة» والاستعانة بشيء لا تنافي الاستعانة بآخرء أو للملابسة وهي 
تصدق بوقوع الابتداء بالشيء على وجه الحزبية وبذكره قبل الشروع في الشيء بلا فصل» 
فیجوز أن يجعل آحدهما جزء من الشیء ويذكر الآخر قبله بدون فصل؛ فإذا اتصل به 
فقد لابسه فصارا شيئًا واحدًا؛ فيكون الابتداء أن التلبس بهما على وجه التبرك في الفعل 
المبدوء بكماله كما في ابتدائه فقط. وأما بیان معنى الحمد واللامين» وهل جملة الحمد 
خبرية أو إنشائية فلطول العبارة عنه لا يليق بهذه الحاشية. 


قوله: (المتوحد بجلال ذاته) قد كثر استعمال المصنفين في خطبهم لفظ المتوحد 
والمتقدس» ونحوهما مع أن الأسماء توقيفية على المرجح» وهو قول الأشعري» ولم 


(۱) هكذا بالأصل وبالنسخة (ب): المتبادر. 


© © © © © © اه © ان ه © © © © © © © © اه © © © © © © © © ه ه © ه ه ه © © © 5 © © © اه ه ه © هم ه ه © هه ه ه © © ه هه © © © ان © © هه هاه ه ه هس ان ه ه © © ه© © 6 6ه ه ه هم .۵ 602 02۵ هه 0 ه ۰۵ 


يرد بذلك سمع» وإن ورد أصلها كالأحد والواحد وما ينحو معناه كالقدوس بالنسبة إلى 
المتقدس وحینتذ فإطلاقها على قول القاضي أبي بكر وهو أنه يجوز إطلاق اللفظ عليه 
تعالى إذا صح اتصافه بمعناه» ولم يوهم نقصّاء وإن لم يرد به سمع أو على مختار حجة 
الإسلام والإمام الرازي من جواز إطلاق دون توقيف في الوصف؛ حيث لم يوهم نقصًا 
دون الاسم لأن وضع الاسم له تعالى نوع تصرف بخلاف وصفه تعالى بما معناه ثابت 
له» واعلم أن صيغة التفعل تكون للصيرورة بدون صنع كقولهم: «تحجر الطین» أي صار 
حجرًا بلا عمل وتسبب بمعالجة ومنه التلون والتولد وتكون للتكلف وتكون لمطاوعة 
فعل بالتضعيف وكل من هذه المعاني محال في حق الله تعالى» أما الصيرورة فلأن معناها 
الكون بطريق الانتقال وهو على الباري محال فتحمل الصيغة في حقه تعالى على اتصافه 
بالوحدة أو القدس ونحوهما دون آمر اقتضی ذلك سوی ذاته المقدسة ودون تأثیر موش 
وأما التكلف فلأن [معاناة]”" الفعل ليحصل وهو محال في حقه تعالى فتحمل الصيغة 
بالنسبة إلى هذا المعنى على الكمال إذ الفعل الذي... ليحصل يكون حصوله عند العقلاء 
أولى من لا حصوله والكمال كون حصول الشيء أولى من لا حصوله فمعنى التوحيد 
على هذا المصنف بالوحدة الکاملة» وأما المطاوعة فلأن أصل معناها التأثر بمصدر 
الفعل المطاوع وهو محال عليه تعالى» لكن مطاوعة كل شيء بحسبه فيحمل على معنى 
يليق به كالمعتقد وحدانيته لنصبه بالآدلة القاطعة عليهاء وقد تأتي صيغة تفعل بمعنى 
أصل الفعل؛ مثل: تعجبت وعجبت. وتبين الأمر وبان إذا تقرر ذلك. 

فالتوحد معناه التفرد؛ يقال: توحد برأيه إذا تفرد به واستغل فالباء في عبارة الكتاب 
صلة المتوحد وهو الظاهر ويصح كونها للملابسة فعلى كونها صلة يصح كون التفعل 
بمعنی أصل الفعل» ومعنى التوحد بجلال الذات وكمال الصفات على هذا عدم شركة 
الغير في شيء منهما ويصح المعنى الذي تقدم تأويل الصيرورة به» ومعنى التوحد على 


(۱) هكذا بالأصل وبالنسخة (ب): معناه. 


هذا أن ثبوت وحدة جلال الذات وکمال الصفات له تعالی لیس عن تأثير مؤثر ولا عن 
آمر اقتضاه سوی ذاته المقدسة تعالی» وهذا الوجه مع صحته مطابق للمقام وأما کل من 
تأويلي التکلف والمطاوعة فانه وان صح لا یطابق المقام و کذا الحمل على أصل الفعل 
فيه نبوء عن المقام؛ لأن مقام التوحید بالنسبة إلى متعلقاته مقام إطلاق علیها لا مقام 
تقييد ببعضها سواء آورد على أسلوب سلب الشركة أو إثبات الوحدة على کون الباء 
للملابسة يصح کل من تأویلات الصيرورة والتکلف والمطاوعة؛ فالمعنی على الأول 
اتصافه تعالی بأنه واحد لذاته دون موجب ولا موثر مع ملابسة جلال الذات» وعلی 
الثاني اتصافه بالوحدة الکاملة مع ملابسة جلال الذات. وعلی الثالث اتصافه بأنه المعتقد 
[واحدانیته ]۱ لنصبه الادلة القاطعة علیها مع ملابسة جلال الذات ویصح الحمل على 
أصل الفعل والمعنی حينئذ الواحد بکل اعتبار مع ملابسة جلال الذات ومعنی الجلال 
كما دل عليه کلام القشيري في التحبیر: استحقاق أوصاف العلوء وهي الصفات الثبوتية 
والسلبية وعلی هذا فالاکرام المقابل له في الاية اکرام العباد بالانعام علیهم وعلی هذا 
جری الغزالي في المقصد الأسنى» وفسر بعضهم الجلال بالصفات السلبية لانه يقال 
فيها جل عن كذا وعن كذاء وال کرام بالثبوتية وممن جری على ذلك البيضاوي في شرح 
الأسماء الحسنى المسمى بمنتهى أماني أولي الالباب» والكرماني في شرح البخاري. 
وفسر بعضهم الجلال بالصفات الثبوتية والإكرام بالسلبية عكس التفسير السابق ويعبر 
هؤلاء عن الصفات السلبية بالنعوت؛ فيقولون: صفات الجلال ونعوت الا کرام وهذا 
هو الانسب بعبارة الکتاب؛ لأن التعبیر مع الجلال بصفات الکمال ومع التنزه عن سمات 
التقص بالنعوت يشعر بارادته. 


قوله: (المتقدس) أي المتنزه من القدس بضم الدال وسکونها وهو الطهارق ومنه 
الأرض المقدسة أي المطهرة وبیت المقدس؛ آي: بيت الطهارة فهو مصدر ميمي. 


(۱) هکذا بالأصلء والصواب: وحدانیته. 


شرح المقدمة 5 


سم ین 


الجبروت عَنْ شوائب التقص ویسمانه. والصلاة عَلَى تب مُحَمَّدِ المُؤْيِّدِ بساطع 河和‏ 
وواضح بيناته. وعَلى آله وأصحابه هُداة طریق الحقٌّ وخماته. 


والطهارة لغة النزاهة عن الادناس حسية كانت أو معنوية كالذنوب فالمعنی بيت الطهارة 
عن الذنوب. وقد مضى الكلام في صيغة التفعل. 


لمجرد القهر ثم اتسع فيه فاستعمل المطلق العلو بمعنى العظمة لأنه يسبب القهر وهو 
المراد هناء وقد استعمل الجبر بمعنى الإصلاح ومنه جبر الكسير لكنه غير مراد هنا. 


و(الشوائب) جمع شائبة من الشوب وهو الخلط ثم غلب في الدنس المخالط وهو 
المراد نفيه هنا إذ المراد التنزيه عن أن يضاف إلى الذات العلية نقص تعالى الله عن ذلك 
علوًا كبيرًا أو (السّمات) جمع سمة وهي العلامة. 

قوله: (بساطع خججه) الضمير لله تعالى أو لمحمد ية والآول أولى لأن إضافة 
الحجج والبينات إلى الله أدل على عظمتهاء ويتجه عليه جعل ساطع حججه من إضافة 
الصفة المخصصة إلى الموصوف كما هو الظاهر؛ فيدل على أن آيات نبينا و أعظم 
الایات. وأما على الثاني فالإضافة من قبيل [أخلاق ثياب]“ أي حججه الساطعة لأن 
حمله على الظاهر مما ینکره الذوق السليم لإيهامه نفي عموم السطوع لها ولا يخفى 
مافي هذه السجعات من براعة الاستهلال ولا مافي قوله: (بساطع حجَجه) من 
الاستعارتين المكنية والتخييلية» ولو تصدينا لبيان ما تضمنته الخطبة بكمالها من الكت 
البيانية والمحسنات البديعية من الترصيع ولزوم ما لا يلزم والمطابقة وغيرها لاستدعى 
ذلك من حلول الكلام ما لا يليق بالمقام. 


قوله: (وبعدٌ فإنّ) هو شروع في بیان سبب شرح المختصر المسمى بالمعقائد ولك 


(۱) هكذا بالأصل. 


۹4 شرح المقدمة 


الشرائع والأخكام. وأساس قواعد عقائد الإسلام. میم یووم و 


أن تجعل هذه الفاء على توهم أماء وأن تجعلها على تقدير آما محذوفة من الكلام» والواو 
عوض عنها أو دون تعويض كما دل عليه وضع صنيع صاحب المفتاح آخر فن البيان؛ 
حيث جمع بينهما بقوله: (وأمّا بعدٌ) فان خلاصة الأصلين. 


قوله: (الشرائع) جمع شريعة وحقيقة الشرع وضع إلهي لما يتعرف العباد منه أحكام 
عقائدهم وأفعالهم وأقوالهم يترتب عليه صلاحهم في داري المعاش والمعاد وذلك 
الموضوع بالوضع الإلهي هو الشريعة فعلية بمعنى اسم المفعول ويطلق الشرع بهذا 
المعنى آیضاء وأصل معنى شرع أظهرء والشريعة الطريق الظاهر ومورد الماء فالمناسبة 
بين معنيهما المنقول عنه والمنقول إليه حاصلة شبه الشريعة في اتباع ما دلّت عليه من 
الأحكام وعدم الزيغ عنه بالطريق الظاهر في اقتفاء سالكه حادثة وعدم الميل عنه» أو 
بالمورد الذي ينتابه“ كل أحد للحاجة العامة» والمراد ب: (علم الشرائع) علم الأحكام 
الشرعية الفرعية كما ينبئ عنه كلامه فيما بعد فعطف الأحكام عليها تفسيري» ويصح أن 
يراد بالشرائع ما يشمل الحكم والأحكام الأصلية والفرعية فيكون عطف خاص على 
عام. 

قوله: (وأساس فواعد عَقَائِدِ الاشلام) المراد كونه أساسّا من حيث أن الاستدلال 
على العقائد بالأدلة الشرعية ينبني عليه كما يشعر به إضافة العقائد إلى الاسلام. فان قيل: 
القاعدة قضية كلية تتعرف منها أحكام جزئيات موضوعها والعقائد منها ما ليس بقاعدق 
كقولنا: صفة العلم ثابتة لله تعالى صفة القدرة ثابتة لله تعالى صفة الإرادة كذلك وعلم 
الكلام أساس العقائد كلها فلم خص القواعد بكونه ساسا لها؛ قلنا: لآن ما ليس بقاعدة 
من العقائد مندرج تحت ما هو قاعدة فإن الأمثلة التي ذكرت مندرجة تحت قولنا: كل 
صفة كمال ثابتة لله تعالى» وهي قاعدة فأساس القواعد أساس لما هو مندرج تحتها ووجه 


۱( أي : یفصده. 


شرح المقدمة 5 


هو عم التَوْحِيدٍ والصّفاتِ المَؤْسومٌ بالكلام, المُنْجي من غیاهب الشكوك وظلْماتِ 
الأؤهام. ۱ 

وان المُخْتَصَرَ المُسَمَّى ب (العقائد) لاومام n‏ 
کون علم الكلام مبنيًا لعلم الأحكام الشرعية وأساساً لقواعد العقائد من الحيثية المذكورة 
وهي حيثية الاستدلال هو أن الاستدلال على كل من الأحكام والعقائد بدليله التفصيلي 
من كتاب أو نة یتوقف على قاعدة کون كل من الكتاب والسُنَة حجة وذلك موقوف 
على معرفة الباري سبحانه ليمكن إسناد خطاب التكليف إليه ويعلم لزوم التكليف حينئذ 
وتتوقف المعرفة على أدلة حدوث العالم ومحل بيانها علم الكلام» ويتوقف الاستدلال 
بهم(" أيضًا على صدق المبلغ عن الله تعالى» والعلم بصدقه يتوقف على دلالة المعجزة 
عليه» ودلالتها تتوقف على امتناع تأثير غير القدرة القديمة فيهاء ومحل إثبات ذلك علم 
الكلام ثم الإجماع لكونه لا بد من استناده إلى الكتاب أو السَّنَة بتوقف الاستدلال به 
على ما يتوقف الاستدلال بهما عليه» وكذا القياس في الأحكام لكونه لا بد من ثبوت 
حكم الأصل فيه بالنص أو الإجماع يتوقف الاستدلال به على ذلك أيضًا وغير قاعدة 
کون الكتاب والسْنة حجة من قواعد الاستدلال بهما كمباحث النظرء والدليل محل بيانه 
علم الكلام فهو متوقف عليه بناء على أن مباحث النظر والدليل جزء منه وهو المختار. 

قوله: (هُوَ عِلْمُ التَوْحيدٍ والصّفَاتِ) المراد المعنى الإضافي أي العلم الذي يعرفان 
فیه» وقرينة الإرادة نسبة الوسم المبني عن المعنى العلمي إلى الکلام» وتصح إرادة 
المعنى العلمي وتكون نسبة الوسم إلى الكلام لكونه أشهر. 

قوله: (المنجي... إلخ) تنبيه على فائدة عظمى من فوائده» وقد ضبط المنجي بحاء 


مهملة مع فتح النون اسم فاعل من التنحية بمعنى الإبعاد» وفي بعض النسخ بجيم مع 
النون ساكنة ومفتوحة والأول أنسب بالتعدية معنى. 


(۱) أي: بالكتاب والسنة. 


الهمام. دوه علماء 31 一‏ الم 2 والدين» عم مر اسف أغلى الله در حنه في دار 
السّلام يَشْتَمِلُ مِنْ هذا الفنَّ علی غُرّرِ اراد موم و موم 


والغيهب أخص من الظلمة؛ لأن الظلمة الشديدة على ما فسر به في تهذيب 
الأزهريء ولذا أضيف إلى الشك لأن اللبس فيه أشد إذ لا ترجيح لشيء من طرفيه. 
وأضيفت الظلمة المطلقة إلى الأوهام. 

قوله: (الهمام) بضم الهاء هو العظيم الهمة والقدوة بتثليث القاف من يقتدى به أي 

قوله: (نَجْم الجِلَّة والدّين) هما متحدان بالحقيقة مختلفان بالاعتبار لأن الأوامر 
والنواهي الإلهية من حيث نظام دين» ومن حيث تملى على من يكتبها ملة. 

و(التشفي): هو أبو حفص عمر بن محمد بن أحمد بن إسماعيل بن محمد بن 
لقمان السمرقندي الحنفي» قال الذهبي: يقال له مائة مصنف توفي سنة ۵۳۷ 
وللحنفية نسفيون سواه منهم أبو الليث أحمد بن عمر بن محمد النسفي ثم السمرقندي 
الفقيه الواعظ توفي بعد أبي حفص بخمس عشرة سنة» وأبو البركات عبد الله بن أحمد بن 
محمود النسفي صاحب الكنز وغيره من التأليف» والبرهان محمد بن محمد النسفي له 
تصانيف كثيرة والتفسير والفقه والكلام وغيرهاء وهو متأخر توفي سنة أربع وثمانين 
وستمائة [...] وأرّخ الذهبي وفاته سنة ست وثمانين وستمائة. 

قوله: (دار السّلام) هي الجنة سميت بذلك لسلامة أهلها من كل آفة إذ السلام 

بمعنى السلامة كالملام بمعنى الملامة» أو لأن خزنتها يحيونهم بالسلام قال تعالى: 

مله کم لش [الزمر: 0۳ أو لأن السلام من أسمائه تعالى فأضيفت إليه 

تشریفا لهاء ومعنى السلام في أسمائه تعالى ذو السلامة من كل آفة» أو الذي منه وبه 
نطلب السلامة وجهة تخصيصه بالإضافة إليه على كل منهما لا تخفى على الفطن. 


قوله: (غُرّر القَرّائد) غرة الشيء خباره وإضافة الغرر هنا إضافة صفة مخصصة 


شرح المقدمة ۷ 

ود القَوائد في ضمن قُصولٍ هي للدّین قواعدٌ تأصول. ناه نصوص هي لقن 

جَواهرٌ وفصوص مَعَ غاية من اقب والتهذیب. وَنهاية من خشن التَّظيم والتزتيب. 
ماوت أن سره د هل ی رین اج مد 


AAA e 


ويُظهرٌ مُكُنوناته» مع تَوْجِيهِ جيه ل للكلام في تنقیح وتنبيه بيه على دمم موه 


إلى موصوفها أي الفرائد التي هي غرر أي خيار من الفرائد وإطلاق الفرائد على النکت 
استعارة لشبهها بها في النفاسة. 

وأما (درر الفوائد) فمن باب لجين الماء أي فوائد كالدرر وفي بعض النسخ إضافة 
الدرر إلى الفرائد بالراء والغرر إلى الفوائد بالأول والمتجه الأول. 

قوله: (وأصول) عطفه على (القواعد) تفسيري لما سيأتي. (فصوص): أي كلمات 
منقولة عن أهل الحق لتصدير الكتاب بقوله: قال أهل الحق بناء على أن ما في الكتاب 
مقولهم بالمعنى أو بعضه بالمعنى وبعضه باللفظ والفصوص الفاء ما اختير من الجواهر 
لیرصع به الذهب ونحوه فعطفه على الجواهر عطف خاص على عام. وفي قوله أنها 
لليقين جواهر وفصوص استعارة بالكناية [...]7" التخييلية أضمر تشبيه اليقين الجازم 
بالعقائد بالذهب المرصع في نفاسته. فأثبت له الجواهر والفصوص تخییلا هذا على 
مختار صاحب التلخيص وأما على ما في المفتاح فيقال: أطلق اليقين مريداً به الذهب 
المرصع لنفاسته بادعاء ذلك له بقرينة إثبات الجواهر والفصوص له وإثباتها له تخييلية 
والغاية هنا المدى البعيد» و(التنقيح) التنقية» و(التهذيب) التصفية» و(التنظيم) هنا ضم 
الكلمة إلى مناسبتهاء و(الترتیب) جعل كل شيء مرتبته اللائقة به» والفاء في قوله: 
(فحاولت) للسببية؛ أي: بسبب هذه الأوصاف الجلية حاولت شرحه و(المجمل) هنا 
ما لم يتضح معناه بالتفصيل» و(المعضل) بفتح الضاد المعجمة وهو هنا ما اشتد إشكاله. 
و(نشر مطوياته) بسط موجزاته. و(إظهار مكنوناته) إيضاح خفاياه في تنقيح لا يخفي 
سقوط اعتراض العز بن جماعة بأن قوله هنا تنقيح مع قوله فيما سبق التنقيح إيطاء لأنه لا 


(۱) غير واضح بالأصل. 


۸ شرح المقدمة 


المَرام في تَؤْضبح وتحقيق لِلّْمَسائلٍ ب : تقرير وتدقیق للدلائل إثْرٌ تحرير وتفسيرٍ 
ِلْمَقاصد بَعْدَ تنهید وتكثير وید مع تخرید. طاوباً کح میم موم 0 


إيطاء مع تنکیر أحد اللفظین وتعریف الا خر على أن محل الا یطاء قافية البیت أو السجعت 
والمعرف هنا لیس قافية» و(المراع) المقصد. 


یوم وعنه قیل: «زز ًا“ ترذ خبّا)”" وهو حدیث رواه البيهقي أوائل دلائل النبوة 
والطبراني وأبو نعيم وغیرهم وأصل التقریر افادة القرار؛ أي الثبات من قر بالمکان |ذا 


4 
يفا ۳۳۹ 


ہا 


قوله: (وتدقیق) فسر ؛ بعضهم التحقيق هنا بأنه إثبات المسألة بتدليلهاء والتدقیق 
بآنه إثبات دلیل المسألة بدلیل آخر وهو تفسیر ملائم لتعلیق الشارح التحقیق بالمسائل 
والتدقیق بالدلائل وعليه فبینهما تباین ویصح کون التدقیق أخص بأن يقال التحقیق 
تفعیل من حق بمعنی ثبت فهو إثبات المسألة بدلیلها سواء آکان على وجه فيه دقة آم 
لاء والتدقیق |ثباتها بدلیلها على وجه فيه دقة سواء كانت الدقة لاثبات دلیل المسألة 
بدلیل آخر أو بغیر ذلك مما فيه دقة» و(التمهید) التو طئة المقصود لیکون فهمه بعدها 
أتم» و(التجرید) الافراد عن الحشو وطوی کشحه عن کذا آعرض عنه وجانبه» وأصل 
الکشح ما بين الخاصرة والضلع» وفي قوله: (طاویٌا بالکشح) المقال استعارة بالكناية 


(۱) الِب من أَؤْرَاد الابل: أن ترد الماء يَوماًء وتَّدَعَه يوماًء ثم توت فَنقَلَهُ إلى الزيارة» وان جاء بعد يا 
بقال: عَبَّ ال رجل, إذا جاء زائراً بعد أيام» وقال الحسن: في کل آشبوع. النهاية في غريب الأثر 
(1۲۹/۳). 

(۲) آخرجه الطبراني في الاوسط (۱۷۰۵) والبيهقي في الشعب (۱ ۸۳۷ وابن عدي في الکامل 
(۳/ ۲ عن آبي هريرة» والبزار (۳۹۲۳) والبيهقي في الشعب (۸۳۰۲) عن آبي ذر» وانظر 
قول الهيثمي في المجمع (۸/ ۱۷۰ والطبراني في الکبیر (۲۱/4) (۳۰۳۰). والحاکم 
(۳۹۰/۳) عن حبیب بن مسلمة والخطیب في تاريخه (۱۰/ ۱۸۲) عن عائشة وانظر الترغیب 
والترهیب (۳/ ۸ ۲). 


شرح المقدمة 4 
المقال عَن الاطالَّة والإملالء ومتجافياً عن طرفى الاقتصاد والاطناب والإخلال. 


وال الهادي إِلَى سَبِيلٍ ار شاده والعشوول لِتَبْلٍ الِعْصِمَةٍ والسّداد وَهُوَ خشبي 
وعم الوکیل. 
[...]() التخييلية» والمعنى معرضًا بمقالتي عن الإطالة والاملال و(التجافی) الارتفاع» 
و(الاقتصاد) التوسط و(الاطناب) أن يكون اللفظ زائدا على ما يؤدي به أصل المراد 
لفائدة» والإطالة أن يكون زائدًا على ذلك لا لفائدة مع کون الزائد غير [...] فهو حشو. 
والإخلال إيجاد الخلل. والمراد هنا الخلل في دلالة اللفظ بالاجحاف في اختصاره. 


وقوله: (الاطناب والاخلال) بالجر فيهما على أن مجموعهما بدل من قوله: (طرفي) 
أنهما خبر مبتدأ محذوف» و(السّداد) بالفتح الاستقامة. 


قوله: (وَهُوّ حنسبي) أي بحسبي بمعنى كافيٌ والمقصود بهذه الكلمة إنشاء التوكل 
عليه تعالى لا الإخبار بأنه كافية فعطف قوله: (ونعع الوّكيل) عطف جملة إنشائية على 


6 سر‎ 一 及 一 


جملة إنشائية وبتقدیر أن يراد بقوله: (وَهُوَ حَسّبي) الا خبار يجوز تقدیر مبتدأً في المعطوف 
بقرينة ذکره في المعطوف عليه؛ فیکون المعنی وهو نعم الوکیل من غير تقدير قول بناء 
على قول ابن مالك أن تقدیره في الجملة الإنشائية الواقعة خبرّا غير لازم أو بتقدیره أي 
مقول فيه نعم الوكيل فيكون على كل من التقدير وعدمه عطف إخبارية على إخبارية فلا 
يرد اعتراض الشارح في شرحي التلخيص بأنه عطف إنشاء على إخبار. 


< د جج» 


(۱) غير واضح بالأصل. 
(۲) غير واضح بالأصل. 


اغْلّمْ أنَّ الأحكام الشّرْعِيَةَ نها 


قوله : عم أنَّ الأحكام الَّرْحَ عَِِّةَ) الحكم يطلق لمعان ثلاثة نسبة أمر إلى آخر 
إيجايًا أو سلبًا وهو من ماصدقات المعنى اللغوي وإدراك وقوع النسبة أولا وقوعها وهو 
اصطلاح منطقي وخطاب الله المتعلق بفعل المكلف اقتضاء أو تخييرًا وهو اصطلاح 
أصولي والمراد هنا الأول؛ أي النسب التامة المأخوذة من الشرع» وهي معلومات القضايا 
لا الثاني إذ لا يلائم قوله بعد ذلك والعلم المتعلق بالأولى... إلخ إذيصير المعنی والإدراك 
المتعلق بالإدراكات وهو ساقط وان حمل العلم على المسائل كان المعنى والمسائل 
المتعلقة بالإدراكات الأولى... إلخ وإن حمل العلم على الملكة كان المعنى والملكة 
المتعلقة بالإدراكات ولا يخفى ما فيهما من التكلف ولا المعنى الثالث؛ لأنه يلزم عليه 
لوازم فاسدة أحدها فساد تقسيم الأحكام في الشرح إلى متعلق بكيفية العمل وإلى متعلق 
بالاعتقاد فتعلقها كلها بكيفية العمل فيكون تقسيمها إلى الأمرين تقسیماً للشيء إلى نفسه 
وغيره» الثاني: انحصار متعلق علم الكلام في الأحكام الخمسة الوجوب ومقابلاته لأن 
ماعدا الخطاب المذكور هو الخطاب المتعلق بالاعتقاد وهو علم الكلام فبتقدير إرادة 
الاصطلاح الأصولي لا يدخل شيء من علم الكلام في المقسم الثالث كون قيد الشرعية 
مستدركا أو مؤكدًا وليس المراد بالشرعية ما يتوقف على الشرع لأن وجود الباري تعالى 


۷۱ 


2 تقسیم الأحكام الشرعية 


ع رورم ساسم و اس .م2 م ي 9 شم هی 2 za‏ 
7 ب 2 


أصليّة واعتقاديّة. 


多 °‏ 4 7 0 1 
والعلم المتعلق بالأولى يُسَمّى عِلم الشرائع والأحكام e‏ 


ووحدته لا تتوقف على الشرع بل المراد من الشرعية ما ی خذ من الشرع كما آشرنا إليه 
فيما مر لآن الأحكام الاعتقادية إنما یعتد بها إذا أخذت من الشرع. 


قوله: (ما يتعلّقٌ بِكَبِْيّةِ العَمَل) عبارة شرح المقاصد ما يتعلق بالعمل دون لفظ 
الكيفية وعبارة هذا الشرح أولى لتنبيهها على أن التعلق بالعمل من حيث الكيفية إشارة 
إلى أن موضوع الفقه هو العمل؛ لانه يبحث عن أحواله من الحل والحرمة والصحة 
والفساد ونحوها وكما منها يوصف به العمل فيعبر عنه بالكيفية فان قيل بل موضوعها 
أعم من العمل؛ لأن موضوعات مسائل العلم ترجع إلى موضوعه. وقولنا الوقت بسبب 
وجوب الصلاة مسألة من مسائل الفقه وليس الموضوع فيها عملا وموضوع الفرائض 
الترکة ومستحقوها ومسائل الفرائض من الفقه أجيب بأن كلام منها راجع إلى العمل 
فقولنا: الوقت سبب وجوب الصلاة هو معنى قولنا الصلاة واجبة بسبب الوقت أو 
الصلاة سبب وجوبها الوقت والموضوع في كل منهما الصلاة وهي عمل وأما الفرائض 
فالتحقيق أن الموضوع فيها قسمة التركة بين الورثة وهو عمل لكنه يستدعي معرفة رتبة 
استحقاق الوارثين بالنسبة إلى الدين المتعلق بعين التركة ومؤن التجهيز والدين المطلق 
والوصية ومعرفة قدر الاستحقاق حيث كان في التركة وصية وحيث لم تكن» وأحوالهم 
في الارث بالفرض والتعصيب والحجب وغيرها؛ فالبحث في كل منها متعلق بكيفية 
القسمة وكون موضوع الفقه عم من العمل لا نعلم أحدًا قاله. 

قوله: (ومنها) أي من الأحكام الشرعية بمعنى النسب التامة المأخوذة من الشرع ما 
يتعلق بالاعتقاد كمدلول قولنا: الباري تعالى واحد الباري تعالى عالم الباري تعالى قادر؛ 
فإن المقصود من كل منها أن يعتقد وتعلقها بالاعتقاد من حيث إنها متعلقات كفتح اللام 
فهو متعلق بها باعتبار متعلق لها باعتبار ولا حاجة إلى تأويل الاعتقاد بالمعتقد. 


تقسیم الأحكام الشرعية ۷۳ 
لما ها لا تُسْتفادُ إلا من جِهَةٍ الشَرْعء وَلا یسب الفهمُ عِنْدَ اطلاق الأخكا 


وبالتانية: عِلْمَ التوحيدِ والصفات لِمَا أَنَّ لك e‏ 
(لِمَا أنّها) ما هنا زائدة لتأكيد معنى ما تقدمها وهو هنا التعليل الذي هو معنى 
0 


قو له: (لا تفا لام جهّة الشّرْع) أي بخلاف وجود الباري ووحدته ونحوهما 
من مسائل الاعتقاد المستفادة بالأدلة العقلية وان كان الاعتداد بالأحكام الاعتقادية 


باعتبار أحدها من الشرع وسبق الفهم عند الإطلاق إليها. 


قوله: (وبالتانِية: ِلْم التَوحيدٍ والصّفات) قيل هو من باب العطف على معمولي 
عاملين مختلفين والمجرور مقدم وكون المقدم مجروراسهو لأن المعطوف ليس 
المجرور بل العطف للجار والمجرور على الجار والمجرور ومحلهما في الموضعين 
نصب فالمقدم منصوب لا مجروره وهو آیضا من الصور الجائزة عند الأخفش وبعض 
النحاةء لكن مذهب سيبويه المنع مطلقًا وعليه فالعطف لجملة حذفت وبقي متعلقًا 
صدرها وعجزها على جملة: ذكرت هي» ومتعلقًا في الدلالة ما ذکر على ما حذف التقدير 
والعلم المتعلق بالثانية يسمى [إلخ]''' نعم يتجه ما قيل من العطف على معمولي عاملين 
[إلخ]”" على ما في بعض نسخ الشرح من قوله: (والثانية علم التوحيد) بدون إعادة الباء 
قيل ليس العلم المتعلق بالثانية على الإطلاق علم التوحيد والصفات المسمى بأصول 
الدين لأن منه ما هو من مسائل أصول الفقه فقد قال الشارح في التلويح: الأحكام الشرعية 
النظرية تسمى اعتقادية وأصلية لكون الإجماع حجة والإيمان واجبّا فجعل العلم بحجية 
الإجماع من العلم المتعلق بالثانية مع أنه من مسائل أصول الفقه وأجيب بأن مسألة 
حجية الإجماع مشتركة بين أصول الدين وأصول الفقه والمغايرة بحسب اختلاف جهتي 


)١(‏ هكذا بالأصل. 
(۲) هكذا بالأصل. 


۷ تقسیم الأحكام الشرعية 
أَشْهَرُ مباحثه وأشرف تقاصده. 

ود كاد الأوائل مِنَ الصحابة والتابعين رضوان اله عَلَيْهِم أ جمعي: ؛ یصفاء عنم 

بب رۆم صحبة النبی عََهاسَلا فرب العَهدٍ پزمانی ولقِلَةٍ الوَتائعٍ والاختلافات وتتکنهم 

من المراجعة جَعة إِلَى اقا منفنین عن تذوین العِْميْن وت زتيبهما أبواباوَفُصولا وَنقرير 


مباحثهما ف وعاً وأصولاً. 
إِلَى أَنْ حَدَدتِ اف بين المُسَلِمِينء وغَلَبَ البَغْىُ عَلى یم لین وظَهَرٌ اختلاف 
الاراء والمَيّل إلى sese‏ 


البحث إذ يبحث في آصول الفقه باعتبار إثبات الأحكام الشرعية العملية به وفي آصول 
الدین باعتبار حقية حجية الاجماع أو من حيث الاحتجاح به لاثبات العقائد الدينية بناء 
على أن موضوع علم الکلام المعلوم من حيث یتعلق به [ثبات العقائد الدينية. 


قو له: (آشهر م مباحثه) إشارة منه إلى أن له مباحث آخری آما على القول بأن مو ضوعه 
الموجود أو بآن موضوعه المعلوم فظاهر وأما على القول بأن موضوعه الذات من حيث 
مایجب لها من الصفات وينفي عنها ونحو ذلك؛ فلأن الصفة المطلقة عند المتکلمین 
هي الذاتية الوجودية لذا لم یعدوا مباحث الأفعال والمعاد والنبوة والامامة من مباحث 
الصفات. وإن رجع الكل إلى صفة ما آعم من أن تکون ذاتية أو فعلية على أن مباحث 
الامامة من الفقهیات لا من آصول الدین خلافا للشيعة» وإنما أدخلت في الفن تکمیلا. 

قوله: (وقَذ كَانَتِ الأوائل... إلخ) تمهید لبیان شرف هذا العلم» بقوله وبالجملة هو 
آشرف العلوم المتضمن لبیان غايته بقوله وغایته الفوز بالسعادة الدينية والدنيوية» واٍشارة 
إلى دفع الطعن بأن تدوين هذا العلم لم يكن عهد النبي بيا ولا في الصحابة والتابعین» 
ولو كان من مهمات الدين لما آهملوه. 

قوله: (لصفاء ققازدهم) هو وما ععطف عايه علة متقدمة على معلولهاء وهو قول 
(مُسْتغْنِينَ) وتقديمها للاهتمام أو لإفادة القصر الإضافي أي سبب استغنائهم هذه الأمور 
لا ما يتوهم من أنه لو كان من مهمات الدين لما أهملوه ولتركهم التدوين سبب آخر غير 


تقسيم الأحكام الشرعية Vo‏ 


یی بو +۶ ع تلو ی. غ الق أن ى ف ال“ ， dn‏ (۱) ئ“ 
الاستغناء» وهو النهي عن تدوین غير القران خوف التباسه بغیرو ففي صحیح مسلم"" آن 


سك اا هه 1 > سا ر o‏ ون مه 。 مس ر سال وس مه 
النبىّ ل قال: «لا کت بوا عنى غَيْرَ القرآن مَنْ کتّب عنی شَيْكًا غَيْرَ القَرآن فَليَمْحَة)2. 


(۱) أخرجه مسلم (4/ ۰۲۲۹۸ رقم .)۳۰۰٤‏ وآحمد (۳/ ۰۳۹ رقم »)١١1757‏ وأبو یعلی (۲/ ۶۱۱ 
رقم ۱۲۰۹ والدارمي (۱/ ۰۱۳۰ رقم 4۵۰ وابن حبان (۱6/ ۰۱8۷ رقم 1۲۵6). 

(۲) قال النووي في «شرح مسلم»: قال القاضي [يعني عياضاً]: كان بين السلف من الصحابة والتابعين 
اختلاف کثیر في کتابة العلم فکرهها کثیرون منهم وآجازها أكثرهم, ثم آجمع المسلمون على 
جوازها وزال ذلك الخلاف. واختلفوا في المراد بهذا الحدیث الوارد في النهي. فقیل: هو في 
حق من یوثق بحفظه ویخاف اتکاله على الكتابة إذا كتب» وتحمل الأحاديث الواردة بالاباحة 
على من لا يوثق بحفظه کحدیث: «اکتبوا لابي شاه» وحدیث صحيفة علي یولع وحدیث 
کتاب عمرو بن حزم الذي فيه الفرائض والسنن والدیات وحدیث کتاب الصدقة ونصب الزكاة 
الذي بعث به أبو بكر هه أنسا رَبَِليََعَدُ حين وجهه إلى البحرين» وحدیث أبي هريرة أن ابن 
عمرو بن العاص كان يكتب ولا آکتب. وغير ذلك من الأحاديث. وقيل: إن حديث النهي منسوخ 
بهذه الأحاديث» وكان النهي حين خيف اختلاطه بالقرآن, فلما من ذلك أن في الكتابة. وقيل: 
إنما نهي عن كتابة الحديث مع القرآن في صحيفة واحدة» لثلا يختلط فيشتبه على القارئ» والله 
أعلم. 
وقال الإمام ابن القيم في «تهذيب السنن» ۵/ 4۵ ۲: قد صم عن النبي - بيا - النهي عن الكتابة 
والاذن فيهاء والإذن متأخر» فيكون ناسخا لحديث النهي» فإن النبي - بيه - قال في غزاة الفتح: 
«اكتبوا لأبي شاه» يعني خطبته التي سأل أبو شاه كتابتهاء وأذن لعبد الله بن عمرو في الكتابة» 
وحديثه متأخر عن النهي» لأنه لم يزل يكتب» ومات وعنده كتابته وهي الصحيفة النبي - وه - 
كان يُسميها الصادقة ولو كان النص عن الكتابة متأعرا لمحاها عبد الله. لأمر النبي - بلا - ما 
کب عنه غير القرآنء فلما لم یمخها وأثبتها دل على أن الإذن في الكتابة متأخر عن النهي عنهاه 
وهذا واضح والحمد لله. وكتب النبي - 285 - لعمرو بن حزم كتابا عظيماء فيه الديات وفرائض 
الزكاة وغيرهاء وكتبه في الصدقات معروفة مثل كتاب عمر بن الخطاب وكتاب أبي بكر الصديق 


الذي دفعه إلى أنس ووَوَلنَدْعَتف. 
وقيل لعلي: هل خصكم رسول الله - 956 - بشيء فقال: لاء والذي فلق الحبة وبراً النسمة إلا ما 
في هذه الصحيفة» وكان فيها العقول وفكاك الأسی وآن لا يقتل مسلم بکافر. 


وإنما نهى النبي - 6 - عن كتابة غير القرآن في أول الإسلام لئلا يختلط القرآن بغيره» فلما = 


۷٦‏ تة تقسیم الأحكام الشرعية 


لدع رَالأهُواء وكَثْرَتٍ الفّتاوی والواقعاتٌ والرجوعٌ ال العُلَماء ء في المَهّات» 
فاشتغلوا بار ولاشیذلاي والاجتهادِ ولاشیباط وگنهیدالمواعد والأصول. وتَرتِيبٍ 
الأواب والفصول. وتکثیر المسائل بها وایراد الشبه أجُوبتِهاء وتعبین الأوْضاع 
والا صطلاحات. وتبیین المذاهمب والاختلافات. 


فلهذا لم تكتب الصحابة رامع ر غير القرآن | الا نادرا» ولما آمن التباسه"؟ القرآن بغیره 
في عهد اتباع التابعين ودعت الحاجة إلى التدوين فعلوه فدونوا ولا الأحاديث النبوية 
دون تبويب وفي صحیح البخاري ما يقتضي وقوع هذا في عهد التابعين» قال في اکتاب 
العلم» باب «كيف يقبض العلم وت عمَرٌ بن عبد العزيز ز ی أبي بكر بن حزم 6 


一‏ ك 


كا ديت وا اي ليث وس للم دا اف 


ثم دون العلماء أقوال الصحابة والتابعين ثم دونوا الفقه وأصوله والعقائد. 


قوله: (البدّع والاهواء) أي في العقائد وقوله: (القٌّساوى والواقعات) أي في 


قوله: (بالتظر) هو الفكر فى حال المنظور فیه (والاستدلال) إقامة الدلیل 
(والاجتهاد) بذل الجهد أي الطاقة في تحصيل ظن بحكم شرعي عملي. (والاستنباط) 


= عم الق رن وتمّرٌ وأفرد بالضبط والحفظ وأمنت عليه مفسدة الاختلاط أَذْن في الكتابة. 

وقد قال بعضهم: إنما كان النهي عن كتابة مخصوصة» وهي أن يجمع بين كتابة الحديث والقرآن 

في صحيفة واحدة خشية الالتباس» وكان بعض السلف يكره الكتابة مطلقا. 

وكان بعضهم يرخص فيها حتى يحفظ. فإذا حفظ محاها. 

وقد وقع الاتفاق على جواز الكتابة وإبقائهاء ولولا الكتابة ما كان بأيدينا اليوم من السنة إلا آقل 

القليل. 

وقال الحافظ ابن حجر في «الفتح» 0١‏ وقد استقر الأمر. والإجماع انعقد على جواز كتابة 

العلم» بل على استحبابه» بل لا يبعد وجوبه على من خشي النسيان ممن يتعين عليه تبليغ العلم. 
(۱) هكذا بالأصلء والصواب: التباس. 


تقسيم الأحكام الشرعية ۷۷ 
وسمُوا مغ قةالأخکامالعمكّة عن الها لتُصيليّة بالفقه. ومَعْرفةً آخوال 
الأدلّةِ إجُمالاً في إِفادَيِها الأخكام بأصولٍ اش 0 


استخراج الحكم المذكور من دليله أي تحصيل ظنه فهو والاجتهاد متحدان بحسب 
الحقيقة مختلفان بالاعتبار. 


لعمئة 


قوله: (وسمُوا ما ید مَْرِفة الأحكام ا لعمليّة... إلخ) أي سمواذلك المدون المفيد 
لمن نظره أن المجتهد علمه عن دليله الشرعي بالفقه؛ فالفقه على هذا اسم للمسائل 
المدونة من حيث حصول علم حكمها للمجتهد عن دليلها إذ المقلد المطالع لها إنما 
يحصل له معرفة حكم المسألة عند إمامه» وأن دليله عليها كذا إلا أنه يعرف الاحکام 
معرفة ناشئة عن الدليل» وهذا المعنى الذي ذكرناه للفقه بناء على إطلاق أسماء العلوم 
على المعلومات كما تطلق على إدراكها يقال فلان يعلم النحو أي المسائل المدونة في 
كتبه» وإنما حملنا عليه كلام الشارح لأنه لا يصح حمله على المعنى المشهور أوائل كتب 
الأصول من أن الفقه هو العلم بالأحكام الشرعية العملية عن أدلتها التفصيلية؛ لآن الواقع 
في كلام الشرح أن الفقه اسم لما يفيد هذا المعنى لا له» وأما حمل ما في قوله: وسموا 
ما يفيد... إلخ على ملكة الاستنباط فإنه وان صح في نفسه فسياق الكلام كقوله: تدوين 
العلمين وتمهيد القواعد وترتيب الأبواب ينبئ عنه. 


وقوله: (عَنْ أولتها) متعلق بمقدر هو نعت لقوله: (معرفة) أي سموا ما يفيد معرفة 
فإن ليس عن اكتساب من دليل بل هو علم ضروري بالحكم مع دليله. 


قوله: (ومَعُرفة آخوال الأدلََةِ) عطف على (ما) أي وسموا معرفة أحوال الأدلة 
(جمالا ومعنى معرفة حال الدليل من جهة الاجمال معرفة كونه عامّا أو خاصًا أو مجملا 
أو شينًا ونحو ذلك من غير نظر إلى کونه دالا في خصوص مسألة في الصلاة أو في الزكاة 
مشلا فان تلك جهة تفصيلء وقوله: (في إفادتها) متعلق بأحوال؛ أي: معرفة أحوال الأدلة 
من جهة إفادتها الأحكام لا من جهة ثبوتها في نفسها. 


۷۸ تقسیم الأحكام الشرعية 


¢ وه 


مَعْرِفة العَقَائِدٍ عَنْ نها بالکلام؛ لأن عُنْوانَ مباحیه کان قولهم: الكلامُ في كذا وكذا. 


ولا مَسألهة الگلام کان هر باحو وآششرهانزاعا وجدالء حتى إنَبَْضَ اتف 
قتل کثیرا مر من أَمْلٍ الق عم تلهم بکلق لقرآن 


ولأنّه يُورتُ القذرة عَلَى الکلام في تخد تخقیق الشّرْعيّاتٍ والزا م الخصوم» ETT‏ 


قوله: (ومَعْرفَةٌ العَقَائِدٍ عَنْ أولّتها بالكلام) المراد أدلتها اليقينية بناء على أنه لا عبرة 
بالظن في الاعتقاديات؛ ولذا عرف في المقاصد بأنه العلم بالعقائد الدينية عن الأدلة 
اليقينية وكذا في شرحه وغيرهماء وقد وقع لشيخنا المحقق ابن الهمام في المسايرة أن 
من مسائل العقائد ما دليله ظني لبعض شروط النبوة وكيفية إعادة المعدوم وحررنا الكلام 
فيه في شرحها. 

قوله: (لأنَّ عُنُوان َباحثه كانّ... إلخ) عنوان الشيء ما ینبی عليه إجمالا وفي قوله 
كان تنبيه على أنه لم يستمر إنما كان في كتب القدماء وعدل عنه المتأخرون إلى التعبير 


قوله: (ولأنَّ مَسْأَلةَ الگلام) أي كلام الله تعالى فاللام فيه للعهد. 


قوله: (حتّی إِنَّ بعص المَُعلْبة قَمَلَ كَثيرًا مِنْ أَهْلٍ الحَنٌّ) كأنه يريد بالمتغلبة 
المتقلبين على أهل الحق لكونهم ولاة عليهم بإكراههم على القول بباطل لنسبة توهمو 
الا يو ON‏ الوا ی 
ومنصب الإمامة العظمى بغير حق؛ لأن المحنة بذلك كانت في زمن خلفاء بني العباس 
ولم يكونوا متعلقين بهذا المعنى بل قد صرح الشارح آخر هذا الشرح بأنهم كانوا خلفاء 
وان خلافتهم كانت باتفاق آهل الحل والعقد من الأمة» وأول من أظهر من بني العباس 
القول بخلق القرآن وامتحن الناس به المأمون في سنة 7١7ه‏ بعد وفاة الشافعي بنحو 
سبع سنین؛ فأجاب أكثر من دعاه إلى ذلك كرمًا وأبى بعضهم فسجن منهم أبو مسهر 
الغساني إلى أن مات في أيام المعتصم. ثم لما ولي أخوه المعتصم وهو أبو إسحاق 


تقسیم الأحكام الشرعية ۷۹ 
کالمنطق للمَلْسَفَة. 


4 


واه ال ایب ین الُلوم يلم تلم باللام مق عليه ذا انم 
ید ثم خض يم وآ طاق عیفر تخیر 


ولأنّه zl‏ يَتَحققٌ بالمُباحئة ۵ وإدارة الکلام من ن الجازیین وغیره قد ی تَحقَقُ بالتامُلِ 


محمد بن هارون الرشيد اشتدت المحنة وضرب الإمام أحمد ثم لما ولي بعده ابنه الواثق 
هارون فبالغ في المحنة بإشارة القاضي أحمد بن أبي دؤاد (بهمزة مفتوحة ممدودة بعد 
الدال المهملة المضمومة) وقتل أحمد بن نصر الخزاعى سنة ١77ه‏ بسبب ذلك» وفى 
هذه السنة مات الإمام أبو يعقوب يوسف بن يحيى البويطي بالسجن. ويقال إن الواثق 
تاب في آخر عمره عن ذلك. ثم لما ولي المتوكل جعفر بن المعتصم أواخر سنة اثنتين 
وثلاثين ومائتين رفع المحنة وقمع البدعة وأكرم الإمام أحمد رضي الله تعالى عنه» وكون 
بني العباس قتلوا كثيرًا من أهل الحق غير معروف» ولو قال بعض آهل الحق لأجاد. 

قوله: (كالمَنْطِقٌ للمَلسَفَة) جعل فى المواقف كونه كالمنطق للفلسفة وجهّا مستقلا 
مغايرًا لكونه يورث قدرة وما سلكه الشارح أليق فان وجه شبهه بالمنطق کون كل منهما 
يورث قدرة. 

1 1 عم و ۶ ع ۶ 

قوله: (ولأنّه وَل ما یَجب من العُلُوم) لأن أول واجب المعرفة أو النظر المؤدي 
إليها على الخلاف وعلی الأول فالنظر هو الطريق إليها وإنما يعرف بعلم الكلام؛ لأن 

مه ر رس م 

قوله: (فاطلق عليه هذا الاسْم) أي آولا لوجود مسوغ الاطلاق بقرينة. 

۰ ۰ ۰ Tl of مه 1 1 4 ت‎ 

فوله: (ثم خص به تمييزا) أي لتمييز ذلك عن غيره وغیره عنه وما زعمه الشارح من 
کون التخصیص لقصد التمییز متأخرًا عن الاطلاق في الزمان غير متعين إذ لا مانع من 


قوله: (ولأنّه نم يتحققٌ بِالمُبِاحَئّة) هو وما بعده وجوه لتسمية معرفة العقائد بعلم 


۸۰ تقسیم الأحكام الشرعية 


ومُطالَعَة الکتّب 
ولأنَّهُ مسر اللوم خلافاً ون اعا ید افیقاژه ی الكَلام م مَعَ المُخالِفينَ والرُّ 


ولا ره یه صار کته هُرَ الكَلامُ دون ما عَداه من العلوم» كما يقال للأقوى من 
ولأنّه ES‏ المُوَيّدِ أَكْمَدُها بالأَوِلّة المَّمَِّْةِ آشد العو 1 
تأثیرا فى القَلب وتعَلغلاً فيه سمي بالگلام المُشتق ین الکلم وَهُوَ اجرح ع ع 0 


الکلام کل منهما مستقل هذا هو ظاهر العبارة فهو عطف على قوله؛ لأن عنوان مباحثه 
ویحتمل عطفه على قوله: (تمييرًا) ویکون هو وما بعده عللا للتخصیص في قوله: (ثم 
خض به) ولم یطلق على غیره وعلی هذا اقتصر العز بن جماعة. 

قوله: (وتعَلغلا) أي دخولاء قال الأزهري في التهذيب: «غلّ في کذا وانغل وتغلغل 
دخل فیه» ومثله في المحكم وزاد: «تغلل» وقال إنه يعني: «الدخول المفسر به يكون في 
الجَوّاهر والأعراض» ويتجه بحسب قاعدة الصرف أن يكون في تغلل وتغلغل مبالغة في 
الدخول بالنسبة إلى غلّ. 


قوله: )3 فَسْميَ بالكلام المُتق مِنَ الكَلِم وَهُوَّ الجَرْحُ) استبعد بعض المحتسبين 
اشتقاق الكلام من الكلم بمعنى الجرح تبعًا للرضي الأستراباذي لكن لم يذكر الرضي 
مستند الاستبعاد هو قد استند [...]7" إلى أن الكلام لم يستعمل بمعنى الجرح بناء منه 
على أن المراد الاشتقاق الصغير؛ إذ يعتبر فيه التوافق في المعنى والحروف الأصلية 
بترتيبهاء وليس مراد من قال إن الكلام مشتق من الكلام بمعنى الجرح إلا الاشتقاق 
الأكبر ولا يعتبر فيه إلا التناسب في المعنى ويلتقي فيه بالتوافق في بعض الحروف نحو: 


)١(‏ غير واضح بالأصل. 


تقسیم الأحكام الشرعية ۸۱ 
وهَذا هو کلام القدماء. 


عو 


ومعظمٌ خلافياتو مع الق الإشلامية ُخصوصاً الم انم ول فرق اسو 
قواعِدٌ الخلاف لما وَرَد به ظاهِرٌ السّنَّةٍ وجَرّی عَلَيْه جَماعَةٌ الصَّحابَةٍ رضوانٌ | لله علیّهم 
أجْمَعينَ فى باب العقائد. 


وذَلِكَ أن رَئِِسَهُمْ واصل بْنَ عطاء اغَرّل مَجْلِسَ الحَسَنِ البَضْرِي 和‏ الله بقرر آن 


6و 


رکب الکبيرة لیس بموّمن ولا کافر ویثبت العنزلة بين المَنْرِلَتَيْنِ؛ ا 


1 


ثلم وثلب» وجهة التناسب هنا أن الکلام يؤثر في الفواد كتأثير الجراحة في البدن قال 
الشاعر: 
وجرح اللسان كجرح اليد 
قوله: (وَهَذَا) أي معرفة العقائد عن آدلتها دون خلط الفلسفيات هو كلام القدماء 
ومن المصنفات على هذه الطريقة الفقه الأكبر لأبي حنيفة وغيره من العقائد المؤلفة 
للمتقدمین. قوله: (لِمَا وَرَّد) متعلق ب (الخلاف) أي خلاف ما ورد به ظاهر السنة» 
وخصٌ بالذكر السنة وما جری عليه جماعة الصحابة» وان خالفت المعتزلة ظاهر الكتاب 
أيضًا؛ لأنهما المعتبر أن في تسمي أهل الحق بأهل السنة والجماعة واصل بن عطاء هو 
وعمرو بن عبيد أول من أسس قواعد الخلاف لما ذكر وكلاهما بصري وكلاهما اعتزل 
مجلس الحسن» وكان واصل بليعًا متشدقا ولبلاغته كان لا ينطق بالراء لأنه كان یلثغ به 
يسيراء وقد ضرب هجره الراء مشلا؛ فقيل: «هجره هجر واصل للراء» ومع كونه روى 
عن الحسن وغيره ولم يخرج له أحد من أصحاب الكتب الستة لكونه داعية إلى بدعته 
ولاتهامه بالكذب ولد سنة ثمانين من الهجرة وتوفي سنة إحدى وثلاثين ومائة» والحسن 
البصري هو الإمام الجليل الشأن الرفيع الذكر رأس في العمل والعلم ذهبت أهل البصر 
إلى أنه أفضل التابعين مطلقا توفي في رجب سنة عشرة ومائة. 


قوله: (ویثبت ت المَنْزلة بيْنَ المَنزلتین) أي الواسطة بين الإيمان والكفر فإن الفاسق 
عندهم مخلد في النار وهو خارج عن الإيمان غير داخل في الکفر فليس بمؤمن ولا 


۲ تقسیم الأحكام الشرعية 


تمالا م : قد اغْتَرَّل عتا فد 2 الت زل وَهُمْ سَمُوا هم أصحاب العَدْلٍ 
والتوحید. لقَولهم بوجوب تواب المُطيع وعقاب العاصي عَلَى الله وتفي الصَات القديمة 


۱[ 
وسيئاته. ولككن مآلهم إلى الجنة فآيسته” دار علده رق فى أمل الأعراف غير ذلك 
قوله: (فقَال الحَسَنٌ: قَدِ اعْترّل عنَا) أو رد عليه أنه سيأتي أن الحسن قال: بأنه لا 

مؤمن ولا كافر بل هو منافق فلا اعتزال عن مذهبه في إثبات المنزلة ب بين المنزلتين وأجيب 
بأن الکافر ينصرف عند الاطلاق إلى المجاهر والمنافق كافر غير مجاهر فلا منزلة بين 
المنزلتین عند الحسن يَََليَهَعَنَهُ على أنه قد حكي عنه الرجوع عنه هذا القول إلى القول 


بأنه مؤمن عاص. 
قوله: (لِقَوْلِهم بوجوب واب المُطيع... إلخ) يعني أنهم نظروا في التسمية المذكورة 
إلى آمرین: 


الأول: وجوب الثواب والعقاب زعمًا منهم أنه العدل. 

والثاني: نفي الصفات زعمًا منهم أنه التوحيد. 

8 9 95 ع اع 

قوله: (توغلوا) أي بالغوا في الدخول لان أوغل في الشيء معناه دخل فيه كما فسر 


به آبو عبيدة نقله عنه الأزهري والتفعل تكلف دال على المبالغة. 


(۱) هكذا بالاصل. 


تقسیم الأحكام الشرعية ۸۳ 


ر o‏ 7 7 و 

جوا بذیال اللايسفَةٍ في كثير ین الأصولء وه شاع لبم فيما بين الاس 1 
۱ شيخ بو الحتن الأشعري لأتاذه أبي عَلِيّ الجبائي: ما تقول في تَلاثة أخوة مات 
أَحَدهم م مطيعاً وال حر عَاصِياً والثّالت صغیرا؟ 


21 000000 4 سر 


فقال: اد لول یناب بالجّ والثاني يُعَاقَبُ بالتارء وَالثَالِتُ لا ينا ات ولا یعاقب. 


قال الأَشَعَرٍ يُ: فإن قال لث: يا 


مر و 


بكَ وأَطِبعَك فَأَدْخُلَ الجن !! ماذاء قول 


رت ایی ضغي رأ میتی إلى أن خر تا 
رب آوتتي صفیراو بقيتني الی آن اکبر فاژمن 
الرّبّ تَعَالى 
سے مر و 一‏ يي 7 وه و عم 2 مم 


فقال: قول الرّبٌ: إني كنت ألم آنك لو کبرت لَعَصَيْتَ فَدَخَلْتَ التّان اا 

قوله: 好‏ با بَذيالٍ للاسمَة في كثير من الأصول) كنفيهم الصفات. وقولهم 
بوجوب الأصلح ونفيهم الرؤية وغير ذلك. 

قوله: (إِلَى أن قالّ الشَّبْخ بو الحَسَن الأَشْعَرِيٌ) وهو علي بن إسماعيل بن أبي 
بشر واسمه إسحاق بن سالم بن عبد الله بن موسى بن بلال بن أبي بردة بن أبي موسى 
عبد الله بن قيس الأشعري الصحابي روتء وللشيخ أبي الحسن مصنفات كثيرة» قال 
بعضهم: هي خمسة وخمسون مصنقاء ولد سنة ستين ومائتين وتوفي سنة أربع وعشرين 
وثلاثمائة» قال القاضي أبو بكر الباقلاني مقدم أهل السنة والجماعة: أفضل أحوالي أن 
أفهم كلام الشيخ أبي الحسن. وقد أجاد أبو نصر بن السبكي في ترجمته التي أودعها 
طبقاته الكبرى. 

قوله: (لأَسْتاذِِ أبي عَلِنّ الجبائی) اسمه محمد بن عبد الوهاب بن سلام بتخفیف 
اللام» وينسب هو وابنه هاشم إلى جباء بضم الجيم وتشديد الموحدة قرية من قرى 
البصرة» كان شيخ المعتزلة وتلاه في ذلك ابنه آبو هاشم» ولد أبو علي سنة خمس وثلاثين 
ومائتين وتوفي سنة ثلاثة وثلاثمائة» وتوفي ابنه أبو هاشم سنة إحدى وعشرين وثلائمائت 
لأبي علي تفسير مطول فيه اختيارات غريبة رد عليه كثيرًا منه الشيخ أبو الحسن الأشعري 


قوله: (لا يُثات ولابعاقت قب) إن قيل لا واسطة بين داري الثواب والعقاب عند المعتزلة 


和 一 و م‎ 一 一 عم م‎ ۳ 了 
فکان الاصلح لك ا تموت صغير‎ 
4 5 9 


قال الا شعري: قن قال الثاني: با وب لم تمتنی صَغي را لا أغصى قلا أَدْخُلَ 
التار؟! قماذایقَول الات؟ 

یهت لجبايي ور تریح واضتقل و ون ال رأی مت لة 
وبا ما وَرَدَ به السّئَّة ومضّی علیّه الکماعةه ما أَهْلَ السّسَّةِ وّالحماعة. 

نم لا المَْسَفة إلى العرُِة وحاض فیها الإسْلامِيُونَ حاولوا لد عی لاه 
فیما حالفو فيه الشّريعة» فكَلَطُوا بالکلام کثیرا من المَلْسَفَةِ ليتحققوا مَقاصِدَهاء فیَمَکنوا 


فکیف ینسب إلى رئیسهم وهو للجبائي القول بعدم الثواب والعقاب آجیب بأن: عدم 
الواسطة بين داري الثواب والعقاب لا یستلزم عدم الواسطة بين الثواب والعقاب فیجوز 
انتفاؤها عندهم بل قد قالوا بوقوعه فانهم قاتلون بأن أطفال المشرکین في الجنة وأنهم 
خدم لأهلهاء فقوله على لسان الثالث: (فأدخل الجنة) آي: دخول مثاب بها. 


قوله: 5 الأضلح لك آن تموت صَغيراً) هو مبني على ما ذهب إليه معتزلة 
البصرة من أنه يجب على الله أن یفعل بالعبد ما هو الأصلح له في الدین؛ آي: الأنفع له 
وقالوا: ترکه بخل وسفه يجب تنزیه الله تعالی عنه» ثم منهم من اعتبر في الانفع جانب 
بعتبر ذلك وزعم أن من علم الله منه الکفر على تقدير التکلیف يجب تعریضه للثواب 
فلزمه ترك الواجب في من مات صغیزا وأما معتزلة بغداد فقد ذهبوا إلى وجوب الأصلح 
في الدين والدنیا معًا لکن بمعنی الأوفق في الحكمة والتدبیر وهم وإن لم یلزمهم في 
مسألة الأطفال الثلاثة شيء فالالزام عليهم في غيره أشد قبا وشناعة كما سيأتي في 
محله إن شاء الله تعالى. 


قوله: (قَسَيُوا أَهْلَ السّنَّةِ وَالجَماءَ عَة) هؤلاء هم الأشاعرة وهم المشهورون بهذا 


تقسيم الأحكام الشرعية Ao‏ 
وم جرا ی آن جوا فيه مُمْظَّمٌ الطَيعيّاتِ والالهیات. وخاضوا في الرّیاضیّات. 
去‏ كاد لا يتميّر عن المَلْسَفةٍ لَوْلَا اشْماله عَلَى السَمْعیّات. وَعَذا هُوَ کلام المتأخُرين. 

بجاو شرف الوم لگونه أساس الأحكام ال ری ور fw‏ 
و کون مَعلوماته العقائد الاسلام 全‏ لور بالسّعاداتٍ ال الب وبراهِينه 
الحْحَحَ القطعبّة المُوَيّدِ کته بِالأَدلّة السّمعمّة. 


الاسم في ديار خراسان والعراق والشام وأكثر الأقطار» وأما ديار ما وراء النهر فالمشهور 
فيه ا بذلك هم الماتريدية آتباع آبي منصور الماتريدي» وما تزيد من قری سمرقند» وقد 
دخلت الآن فيها وهي المثناة الفوقية بعد الالف وبعدهاراء مهملة مكسورة ثم مثناة 
تحتية ساكنة وآخره دال مهملة» وبين الفريقين خلاف في مسائل كمسألة التكوين ومسألة 
الاستثناء في الایمان وغيرهماء وقد بیّن العلامة ابن السبكي أن الخلاف في آکثرها لفظي. 


قوله: (هَلَمّ جرًا) أي: قالوا لخلطهم الفلسفة هلم؛ أي تعال") جرا أي: شیّا فشيعًاء 
وهذاالقول بلسان حالهم» والمعنى آنهم تدرجوا في الخلط شيئًا فشيئًا حتى آدخلوا 
معظم الطبيعيات أي مباحث العلم الطبيعي؛ وهو علم يبحث فيه عن أحوال الجسم 
المحسوس من حيث هو معروض للتغير في الأحوال والثبات فيهاء ومباحثه مباحث 
الأعراض بأنواعها ومباحث الجواهر من فلكيات وعنصریات. وأما الإلهيات فهي 
مباحث العلم الإلهي وهو علم يبحث فيه عن أحوال المجردات عن المادة الجسمية في 
الذهن والخارج ومايعرض لهاء ونسب ما بينها ومايعمّها وما يختصهاء والرياضيات 
مباحث العلم الرياضي وهو علم يبحث فيه عن أحوال المعلومات المجردة عن المادة 
في الذهن فقط؛ وأنواعه أربعة: الهندسة والهيئة والعدد والموسيقى» وخوضهم فيها: 
بمعنى آنهم ذكروا أشياء من الهندسة وشيئًا مما يتعلق بالهيئة وبالعدد. 


قوله: (وَبِالجْمْلةٍ هو أَشْرَفٌ العُلوم) بين شرفه من جهات خمس: 


)١(‏ وردت بالأصل: تعالى. 


۸٦‏ تة تقسیم الأحكام الشرعية 


وَما نْقِلَ عَنْ بَمْضٍ السَّلّفٍ يِن ا لطعن فيه والمَنْع عَنْه فإنّما هُوَ للم ِلْمُتَعصب في الدين 
والقاصر عَنْ تتخصيل اليّقين» والقاصد إفساد عقائد المُسْلمِينَء وَالخايْض فيما لا يفتقر 


إلا فَكَيْفَ يُتصوَّرٌ انم عمّا هُوَ مِنْ أضْلٍ الواجباتٍ وأساس العشروعات. 


الأولى: جهة شرف ما يبتنى عليه وهو علم أحكام الله تعالى. 

الثانية: جهة شدة الحاجة إليه لكونه رئيس العلوم الدينية التي إليه تنتهي وفيه تثبت 
موضوعاتها وحيثياتها ومبادئها؛ وأما مبادئه فبينة بنفسها أو مبنية فيه ولا يحتاج إلى علم 
آخر يثبت فيه مبادئه [فمنه تستمد]"'' العلوم وهو لا يستمد من علم آخر. 

الثالثة: جهة شرف معلوماته؛ فان معلوماته العقائد الإسلامية التى هی مباحث 
الذات والصفات والأفعال وهي أشرف المعلومات. 

الرابعة: جهة شرف الغاية؛ فإن غايته أشرف الغايات. 

الخامسة: شرف أدلته؛ فإنها أوثق الأدلة لآنها قطعية تظاهر عليها العقل والنقل. 

قوله: (وَما نقل عَنْ بَعْض السََلَفِي) جواب سؤال مشهور حاصله كيف يثبت له ما 
ذكرته من الشرف مع ذم السلف له إذ المنقول عن السلف في ذم الكلام كثير جذا مشهور 
عن الأئمة الأربعة وغیرهم» وحاصل الجواب: أن الشرف ثابت له في نفسه من الجهات 
الخمس وأن النهى لأمور عارضة خارجة عن ذاته غير لازمة له بل تنفك عنه كثيرًا فالنهی 
دائر معها فالممنوع منه هو المتعصب لأتباعه هوى نفسه وذلك مذموم في كل علم. 


وقوله: (والقاصر عَنْ تخصیل الیقین) مأخذه قول الامام أبي بكر البيهقي أن نهي 


)١(‏ غير واضحة بالنسخة (أ) هکذا وجدتها في النسخة (ب). 


تقسيم الأحكام الشرعية AV‏ 

مَبّنى الکلام عَلَى الاشتدلال بوجود المُخْدَثاتِ عَلَى جود الصَّانِع وتوحیده وصفاته 
11 4 5 1 32 مامه 二‏ 7 2 7 

وأفعاله. نم نها إلى سار السمعیات. ناب تضدیرٌ الکلام بالتبیه عَلَى وجود ما شاد 
۳ ۶ 0 1 6 2 وه ٩)‏ ره وس ۳ 1۹ سے 一‏ 

مِنَ الاعیان والاعراض, وتحقق العلم بها ليتوسّل بذلك إلى مَعَرفة ما هو الأَهَمٌ فقال: 


e DIS 了 Cd) 


الشافعي وغيره عنه إنما هو لاشفاقهم على الضعفة أن لایبلغوا ما يريدون منه فیضلوا 
آو: «الخائض فیما لا یفتقر إليه من غوامض المتفلسفین» هو ظاهر من قول الامام 
الشافعي نع رأبي في آصحاب الکلام أن یضربوا بالجرید وینادی علیهم في العشاثر 
هذا جزاء من ترك الکتاب والسنة واشتغل في علم الأوائل هذا تمام الکلام على خطبة 
الشرح وتمهیده آمام مقصوده. 

قوله: (مبنى الكلام) أي : علم الکلام. 

م f ° Ta‏ . 1 
فوله: (ثم منها) أي ثم الانتقال في الاستدلال منها؛ أي من وجود الصانع وتوحیده 
وصفاته وأفعاله إلى سائر السمعيات؛ وسائر هنا بمعنى جميع كما نقله في الصحاح» وإن 

كانت تستعمل کثیرا بمعنی باقی إذ المراد هنا كل ما لا سبيل إليه للعقل باستقلاله. 

قوله: (وتَحَقق) مصدر مضاف إلى العلم معطوف على قوله: (وجود). 

ww ۳‏ - عم و ا مك 7 

قوله: (قال آهل الحخق) أي آهل السنة بناء على أن مقول قال: هو مجموع ما في 
الکتاب. ویحتمل أن یراد أهل الحق في هذه المسألة فقط» وعلیه فهم إما من عدا 
السوفسطائية» وأما أهل السنة أيضا؛ لأنهم أهل الحق في جميع مسائل الاعتقاد وما يتعلق 
بها وتخصيصهم بالذكر؛ لانهم المعتد بقولهم فكأنهم هم القائلون دون غيرهم. 

قوله: (هُوَ الحکَم المُطابقٌ) بكسر الموحدة سمي المطابق الواقع حقا لأنه ثابت 
لا يسوغ إنكاره من قولهم» حتى الأمر إذا ثبت وقد يطلق الحق على الثابت من الأعيان 
يقال هذا العقار أو المال حق لفلان؛ أي ثابت. ويقال: الجنة حق والنار حق وما أشبه 


ذلك بمعنى ثابت الوجود» ويطلق أيضًا على الثابت شرعا من الأفعال تقول: القصاص 


RN 


۸۸ تقسیم الأحكام الشرعية 
یط عَلَى الأقوال والعقائد والأذيان والمذاهب. باغتبار اشتمالها عَلَى دَلِكَ. 
و و 
ويُقابلة الباطل. 


وأما 53 فقد شاع استغماله فی الأقوالٍ خاصّة ویقابله الكذب. 


حق؛ أي: ثابت للمجني عليه ففي الكشاف وتفسير البيضاوي في الكلام على قوله 
تعالى: مور أَنَهُألْحَقُ ین رهم € [البقرة: ۲۰] الحق الثابت الذي لا يسوغ إنكاره: 
يقال: حق الأمر إذا ثبت» قال البيضاوي: «يعمٌ الأعيان الثابتة والأفعال الصائبة والأقوال 
الصادقة» بتفسير الشارح الحق بأنه الحكم المطابق هو بحسب ما يليق بعبارة المتن» 
وأمافتح الموحدة في قوله: (المُطابق) فإنه وإن وافق الفرق الآتي لا يوافق قوله: (وأما 
الصدق) ولا قوله: (وقد يفرق) فليتأمل. 

قوله: (يطلقٌ) أي : الحق. 

قوله: (والآذيان) أي: الملل. 

قوله: (عَلَى ذَلِكَ) أي على الحكم المطابق للواقع والاطلاق على كل من الأمور 
الأربعة باعتبار الاشتمال المذكور حقيقى على [وزان]”' إطلاق الحيوان على الانسان 
لاشتمال الإنسان عليه. 


قوله: (وأمًا الصَّدْقُ فد شاع) آي: بحسب الاستعمال في الأقوال خاصة؛ فهو أخص 
من الحق مطلقا بحسب الاستعمال الشائع» وفي قوله: (شاع) إشارة إلى أن الصدق قد 
استعمل لغة أيضًا في غير القول» وهو العقد المطابق استعمالا غير شائع بالنسبة إلى 
عموم الناسء أما بالنسبة إلى الخصوص فقد استعمله السادة الصوفية ري كته استعمالا 
سائغا فيما بينهم؛ فان الصدق عندهم استواء السر والعلانية والظاهر والباطن بأن لا 


(۱) هكذا بالأصل. 


تقسيم الأحكام الشرعية ۸۹ 
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وقَدْيُْفرَّق بیْنهما بأنَّ المطابقة : عبر في الحق من جانب الواقعء وفي الضدق من 
جانب الخکم فمَعْنی صدق الخکم مُطابقتة للواقع. ومَعنى خقیته ‏ ي بَقةٌ الواقع إِيّاه. 
(حَفَائقُ الأشْيَاء َابِةً) حقيقة لش وماهِيّحَهُ تا بهالشَيء هُوَ و گالحبوان التاطق 
للإنسانِ» بخلاف مثل الصاحك والکاتب e‏ 


یکذب آحوال العبد آعماله ولا آعماله آحواله وجعلوا الا خلاص لازمّا له آعم؛ فقالوا: 
کل صادق مخلص ولیس کل مخلص صادقا. 


قوله: (وقد يُفرّق... إلخ) إشارة إلى تساوي معنی الحق حيث فسر بالحکم المطابق 
للواقع» ويعني الصدق, وآن الفرق بینهما اعتباري. 


قوله: (تُعْتبر في الحقٌّ من جانب الواقع) بأن یکون المنظور إليه آولا في هذا الاعتبار 
هو الواقع ثم ینظر إلى مطابقة الحکم له والمنظور إليه في الاعتبار الثاني هو الحکم ثم 
ینظر إلى مطابقة الواقع له. 


少 


قوله: (ومعنی > حفيته حَقيتِه) مطابقة الواقع إياه حقية الحكم بمعنى کونه بحیث یطابقه 
الواقع وصف له لكن لما كانت المطابقة نسبة بينه وبين الواقع لم يتأت وصف الحكم 
بها بلفظ مفرد لاستدعاء ذكر النسبة بين الشيئين ذكر طرفيها فعبر عنها بما في الشرح على 
وجه التسامح والأولى في التعبير أن يقال کون الحكم بحيث يطابقه الواقع 


قوله: (مَا به لس ۶ هو 2 هو) الظاهر عود الضمیرین المنفصلین للشيء؛ أي : ما 
به الشيء ذلك الشيء؛ مثلا ماهية الانسان حیوان ناطق. وذلك هو الذي بسببه یکون 
الانسان إنسانا؛ فان قيل: التعريف على هذا غير مانع إذ يصدق العلة الفاعلية» أجيب: 
بأن الفاعل ما به الشيء موجود لا ما به الشيء ذلك الشيء بناء على أن الماهيات ليست 
يجعل جاعل» وهو مبنى التعريف آیضاء وقيل: بل أحد الضميرين للموصول والآخر 


， 4 تقسیم الأحكام الشرعية 
ما يُمكنُ تصوَّرٌ الانسان بدونه فاته من العوارض. 


و 
一 1) 4‏ م ول برس 5 ۷ 及 ۰+ e‏ م ص 
وقد يقال: إن ما بو الشیء هو هو باعتبار تحققه حقيقة وباعتبار تشخصه هوية ومع 
قطع النظر عَنْ ذلك مَاهية. 


للشيء. فلا يتوهم ورود الفاعل على التعریف حینثذ» لکن آورد على ظاهره بناء على 
هذا أنه یصدق حینئذ على العرضی؛ آي: يصدق على الضاحك أنه ما به الانسان ضاحك 
فیک ون التعریف غير مانم» وأما ما جعل هو هو بمعنی الاتحاد في المفه وم فخلاف 
المتبادر والاصطلاح» وعلی ما قدمناه آولا وهو المتجه فالا خصر أن يقال في التعریف 
ما به الشيء هو. 


قوله: (ما يُمكنُ تصِوّرٌ الانسان بدونو) أي: بالكنه”" أما تصوره بالوجه فقد يمكن 
بدون الذاتي أيضًا فان قبل تعريف العرضي بأنه ما يمكن تصور بالذات بالكنه بدونه 
يفيد أن الذاتي ما لا يمكن تصور الذات بالكنه بدونه» ويرد عليه اللوازم البينة بالمعنى 
الأخص. أجيب: بأن ما ذكره لا يتعين كونه تعریفا للعرضي مساويًا له كما يشير إليه قوله: 
(فإنه من العوارض) وإذا لم يكن تعریفا لم يكن المستفاد منه تعريمًا فلا إيراد. 

قوله: (وقد يُقالُ... إلخ) هو الذي جرى عليه في المقاصد وقد آشار في هذا الشرح 
إلى أن من الناس من لا يفرق بين الحقيقة والماهية» ومنهم من يفرق بينهما وبين كل 
منهما وبين الحرية فرقا اعتباريّاه وزاد في شرح المقاصد أنه قد يراد بالهوية الشخصية 
أي الحقيقة الجزئية وقد يراد بها الوجود الخارجي واستعمال الهوية في الحقيقة الجزئية 
هو المتعارف كما يشير إليه عبارة شرح المواقف. فان عبارته: «والحقيقة الجزئية تسمی 
هوية» وقد تستعمل الهوية بمعنی الوجود الخارجي) انتهت. فان قيل: ما جهه التغایر 
بين قول شرح العقائد وباعتبار التشخص هوية وقول شرح المقاصد: (إنه قد يراد 
بالهوية التشخص» قلنا: جهة التغاير أن المسمى على ما في شرح المقاصد هو الماهية 


)١(‏ الحقيقة. 


تقسيم الأحكام الشرعية ٩۹۱‏ 
والشّىْءٌ عِنْدّنا المؤجود. والشوتٌ والتَحقق والؤّجِودٌ والکون ألفاظ مُترادفةٌ مَمْناها 
بديهئ التصوّر. 
فان قیل: فالحُكُمُ بثبوتٍ حقائق الأشياء يكو ن لغو بمَنْرة تون : الأمور لباب 


و 各‏ و ب ۶ و م 


قلنا: المراذ أن ما فده حَقائقٌ الأشياء ونسئیه بالأسماء مِنَ الإنسان والفَرّس 


4 
如 


والتشخص؛ فالتشخص جزء المسمی» وعلی ما في شرح العقائد الماهية كمال المسمى. 
والتشخص ملاحظ في تسمیتها هوية. 

قوله: (والشیء عِنْدَنا) أي: معشر الأشاعرة الموجود. لکن الأشاعرة لا ینکرون 
اطلاق الشيء مجارًا على ما يعم الموجود والمعدوم» وحمل الشيء في عبارة المتن 
على هذا آولی؛ لأنه لا یتوجه معه السوال الذي ذکره الشارح فلا یحتاج إلى جوابه. 
ولآن السوفسطائية لا يخصون بالانکار حقائق الموجودات فقط بل ینکرون الحسیات 
والبدیهیات والنظریات. 

قوله: (والثبوتٌ والتّحققٌ والوجو والكونٌ ألفاظّ مُترادفةٌ) خالفه في شرح المقاصد 
في الثبوت والتحقق فجعلها متساويين لا مترادفین» والفرق أن مفهوم اللفظين المترادفين 
واحد لوضعهما لمعنى واحد كالحنطة والبر واللفظان المتساويان ما صدقهما واحد 
ومفهومهما مختلف كالناطق والضاحك. 


قوله: (فإن قیل: فالحكم) أتى بالفاء فيها ليؤكد التنبيه على تفرع السؤال عما سبق 
وهو مجموع أمور ثلاثة تعريف الحقيقة بأنها ما به الشيء هو هو من حيث التحقق وأن 
الشيء بمعنى الموجود. وآن التحقق والوجود والثبوت بمعنى ووجه كونه لغوًا فوات 
المغايرة المشروطة بين الموضوع والمحمول» ولايكف في تفرع السؤال الاقتصار 
على ملاحظة بعض الثلاثة؛ لآثا لو لم نعتبر ما به التحقق فقلنا عوارض الأشياء ثابتة أو 
لم تعتبر كون الشيء بمعنى الموجود فقلنا حقائق المعدومات ثابتة أو لم نفسر الثبوت 
بالوجود؛ أي: خارجّا؛ فقلنا: حقائق الموجودات متصورة لم يكن شيء منها لغوًا. 


قوله: (قَلْنا: المرادٌ) ما نعتقده حقائق الأشياء حاصلة أن جهة تصور الموضوع وجهة 


5 تقسیم الأحكام الشرعية 
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وال ماء والأزْض آموز مو جودة فى نفس الم كما يُقال: واجب الو جود موجوث وهَذا‎ 
الكَلَامُ مفيدٌ بما يَحْتاجٌ إِلَى البيان» ولیّس مثل قَوْلِك: الثابت ثابت ولا مثل قوله:‎ 


على ما لا بَخفی. 


وتحقیل ذَِّكَ أنَّ الشَيْء قَذ یکون له اعتب ارات مختلفة یک ونْالحکم عَلَيه 
sort‏ مفیدا بالتظر ای بَعْض تلك الاعتبارات دون ¿ البعض. کالانسان إذا | 
َه جسم ما كان الحُكْمُ عَلَيّه بالحيوانيّةِ مُفيد ید وإذا آَخ من حَيْث ی حيوانٌ ناطق كان 


سم 2 


ذلك لغوا. 

إثبات المحمول له مختلفان فالمراد بقولنا أولا: : (الثايتة) ثبو تها بحسب اعتقادنا وتسميناء 
وبقولنا ثانيًا: ابتة ثبوتها بمعنى وجودها في الخارج ومع اختلاف الجهة يكون الكلام 
مفیدّاد فقوله: (گمابُقالّ: واجبٌ الوجود موجود) أي: ما نسميه ونتصوره واجب الوجود 
موجود في نفس الأمرء وقوله: (ربما يحتاج إلى البيان) أي: بالنسبة إلى بعض الأذهان 
القاصرة كما ننبه عليه» ربما فإنها هنا للتقليل إما بالنسبة إلى غالب الأذهان فأشهرء وأخذ 
الموضوع ضدهم باعتبار الاعتقاد لا يحتاج إلى البيان. 


قوله: لیس مِثْلَ قَوْلك: الات اب الذي هو لغو لا فائدة فيه لاتحاد الموضوع 
والمحمول فيه باتحاد الجهة» وقوله: (ولا مثل قوله: أنا أبو النجم وشعري شعري) فان 
كلا من قوله: (أنا أبو النجم) وقوله: (وشعري شعري) محتاج إلى بیان لا محالة بالنسبة 
إلى غالب الأفهام كان يبين أن معنى قوله: (أنا أبو النجم) آنا ذلك الرجل المعروف 
بصفات الکمال من الشجاعة والفتوة والآنفة والحمية» وشعري ذلك الشعر المشهور 
بالبلاغة لم تغيرني الأيام» ولا غيّرت شعري فباعتبار تضمن قوله: (آبو النجم) وصفية 
الكمال تضمن اسم حاتم الجود أوقعه با وباعتبار تضمن قوله: (شعري) انیا وصفية 
البلاغة أوقعه خيرًا. 


8 ۲ ۱ 2 1 8 1۹ 。 
قوله: (من تصوراتها والتصديق بها وباحوالها) تنبيه على أن اللام في العلم 


تقسیم الأحكام الشرعية 0۳ 
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(والعلم بها) أي بالحقائق من تصورانها والتصدیق بها وباحوالها (متحقق). وقيل: 
المُرادُ العِلّمُ بنبوتها؛ للقطع بآنه لا عم بجميع الحقائقٍ. 


والجواب: أنَّ المُرادَ الحنش رَدًا عَلَى القائلينَ بأَنَّهُ لا ثبوت لشیء من الحقائق ولا 
۳9 ی ی -AT‏ 2 
علم بثبوتٍ حقيقةٍ ولا بعدم ثبوتها. 


لاستغراق آنواعه وذلك بمعونة المقام؛ لأن الحکم بثبوت العلم بحقائق الأشياء مقدمة 
للاستدلال على ثبوت الصانع» وکما یحتاج الاستدلال إلى العلم بثبوت الحقائق یحتاج 
إلى العلم بأحوالها من الحدوث والامکان ونحوهماء فما قيل من أن المراد العلم بثبوتها 


2 وم 
في 4 


قوله: (مَتَحََق بصيغة الفاعل) أي: ثابت ضرورة لا سبیل إلى إنكاره و آما قراءته 
بصيغة المفعول بمعنی أن العلم بها معلوم یقینا ففيه خروج عن أسلوب قوله: (حقائق 
الأشياء ثابتة) وفوات الملائمة للأمرين الآتي ذکرهما؛ فان ملاءمة صيغة الفاعل لهذا 
الاسلوب. ولقول الشرح ولا علم بثبوت حقيقة ولا بعدم ثبوتها ظاهرة بخلاف صيغة 
المفعول. 

قوله: لمع بانه لا عم بجميع الحَقائِقٍ) إن آراد نفي العلم التفصيلي فمسلم ولا 
یضرنا لأنه غير مراد للحضص( وان آراد نفي الإجمالي فممنوع لأن قولنا حقائق الاشیاء 
ثابتة یتضمن العلم بالجمیع إجمالاً إذ قد تقرر أن المراد ما نعتقده حقائق الأشياء وهو لا 
محال بمعلوم لنا إجمالاء وإلا فكيف يحكم على ما لا نتصوره لا إجمالا ولا تفصیلا. 


قوله: (والجواب: أنَّ المُرادَ الجنسٌ) أي العلم بجنس الحقائق متحقق» وآورد هنا 
أن ثبوت جنس الحقائق لا يلزم أن يكون في ضمن ما يشاهده من الأعيان والأعراض فقد 
في الشرح مناسبة التصدير به» وأجيب بأن المراد في كلام الشرح هناك التنبيه على وجود 


(۱) هكذا بالأصل. 


۹ تقسیم الأحكام الشرعية 

(خلافاً للسوفسطائية) فال منهسم مَنْ ینکر حقائقٌ الأشياءء ویزشم أنّها أَؤْهامٌ 
وخَيالاتٌ باطلة» وهم العنادية» ومهم مَنْ نكر ثبوتها یزغم آنها تابعة للاعْتقادات 
حى ان عفدنا الشيْءَ مرا فجَوْهرٌ أو عَرَضاً فعَرَضٌ أو قديماً فقديم أو حادثاً فحاوث 
شم یت ومهم من نكر لوب تیه ول نون ویزشم أنّه شاك وشاك في 
أنّه شاك وَل جرا وهم اللاأدرية. 


جنس ما شاهد ففيه حذف مضاف أو يقال إذا ثبت في الخارج شيء من الأشياء فالأحق 
بالثبوت هو هذا المشاهدات وهذا القدر كاف فى التنبيه على وجود جنس الحقائق 


قوله: (ردا عَلَى القائلین بأنه لا ثبوت لش من الحقائق) هذا الرد ينبه علیه قوله: 
(حقائق الا شیاء ثابتة) والمرد على القائلین بأنه لا علم بثبوت حقيقة ولا بعدم ثبوتها نبه 
علیه قوله: (والعلم) بها متحقق» قوله: (خلافا للسوفسطائیین) هم قوم من حکماء يونان 
توغلوا في الرياضة حتی آتوا بالهذیان الذي منه ما حکی عنهم هنا. 


قوله: (وهم العنادٍ يَّة) سموا بذلك لأنهم معاندون في قولهم نجزم بعدم تحقق نسبة 
آمر ما إلى آخر في نفس الأمر وفي دعواهم أنه ما من قضية بديهية أو نظرية إلا ولها 
معارضة تقاومها وتماثلها في القوة فإنكارهم لا يختص بحقائق الموجودات وقد نبهنا 
على ذلك فيما مرٌ. 

قوله: (ومِئْهُم مَنْ يُنكِرُ بوتها) أي: تقررها في نفس الأمر مع اعترافهم بتعلقها 
فيزعمون أن مذهب كل قوم حق بالنسبة إليهم باطل بالنسبة لمخالفيهم. 

قوله: (ویزعم أنّه شكّاك”") الزعم هنا بمعنى الدعوى الباطلة لا الاعتقاد الباطل 
إذ لا اعتقاد للشاك بل الشك من قبيل التصورات. وقد عد الشارح وغير واحد فرق 
السوفسطائية ثلانًا وزادابن التلمساني في (شرح المعالم الدینیة» رابعة وهم الغلاة 


(۱) هكذا بالأصلء وفى النسخة (ب) وفى الكتاب: شاك. 


تقسیم الأحكام الشرعية ۹ 
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لنا تحقيقا: آنا نجزم بالضرورة بثبوتٍ بعض الاشیاء بالعيّان» وبعضها بالبيان. 


حققة من 


وإلزاماً: أنه نم تتحقق ی الأشياء فقد ثبت وان تحقَّقّ. والتفي حقيقة 
الحقائق لکونه نَوْعاًمِنَ الحکم. فقد نَبَتَ شي ء من الحقائ تق فلم صح َيه على 
الاطلاق. 


القائلون نعلم أن لا نعلم. 
قوله: (لنا تحقیقا) أي: إثبانًا لمدعانا وهو ثبوت حقائق الأشياءء وقوله: (وإلزامًا) 
آي: الخصم والنصب فیهما على التمییز عن النسبة. 


قوله: (بالعیان) بکسر العین بمعنی المعاينة وهي المشاهدة بالبصر والبیان هنا اقامة 
البراهین القاطعة وهو في الأصل المنطق الفصیح المعرب عما في الضمیر. 

قوله: (آنه لم یتحقق نفي الأشياء فقد ثبتت) أي لاستحالة ارتفاع النقیضین ويرد 
عليه أن استحالة ارتفاع النقیضین من جملة الخیالات عند العنادية لو أنه غير محال بالنظر 
إلى معتقده كذلك في فرع العندية أو آنها مشكوك فیها عند اللاأدرية» وعلی کل فلا يلزم 
من عدم النفي الثبوت فاللائق في الا لزام الاقتصار على الثاني من شقي التردید بأن یقال: 
نکم جزمتم بنفي الحقائق مطلقاء وهذا النفي حقيقة من تلك الحقائق فثبت بعض ما نفیتم 
وقد توهم بعض من کتب على هذا الشرح أن ابتکارهم مقصور على حقائق الموجود. 
فوجه الالزام بأن النفی حکم والحکم أحد قسمي العلم؛ لکونه تصديقًا والعلم قسم من 
الكيفية النفسانية وهي قسم من مطلق الکیف الذي هو قسم من العرض الذي هو قسم 
من الممکن الذي هو فسم من المو جود خارجّا فأورد عليه أنه لا و جود العلم في الخارج 
عند کثیر من المتکلمین ولو ثبت فبأنظار دقيقة» فکیف يبنى لمنكري أجلى البدیهیات 
على مثل هذا الأمر الخفي فإن قيل إنما بني على أمر ظاهر وهو الوجود إذ الإلزام ناشىئ 
عن الترديد في التحقق» والتحقق بمعنى الوجود» قلت: أليس التحقق هنا بمعنى الوجود 
الخارجي الذي توهم أن إنكارهم مقصور عليه وهو الذي معناه ظاهر كما زعمتم بل 
بمعنى الوجود ذهنا؛ ومحل الخلاف كما في الشرح الوجود بمعنى أعمٌ وهو الوجود 


45 تة تقسيم الاحكام الشرعية 
ولا يَخُفى أله نما يت علی العِتَادِيّة. 


قالوا: الضرورياتٌ منها حسّیات. والحش قد بغلط كثيراً 0 


لوجود الأشياء خارجّاء فلا يلزم من الوجود ذهتا الوجود خارجًا كما لا يخفى. 

قوله: (ولا يخفى أنه) أي الإلزام نما يتم على العنادية أي بخلاف اللادرية”" فإنهم 
على التردد والشك في كلما يلتفت إليه حتى في كونهم شاكين» وهذا ظاهر وأما العندية 
فقد وجه عدم تمامه عليهم بأنهم يقولون تحقق النفي بحسب اعتقادنا لا في نفس الأمر 
لكن في شرح المقاصد التسوية بين العنادية والعندية في إلزام التناقض فانه قال: (في 
كلام العنادية والعندية تناقض حيث اعترفوا بحقيقة إثبات أو نفي سيما إذا تمسكوا فيما 
ادعوا شبهة». 

قوله: (قالوا) أي: السوفسطائية وإنما يصلح هذا القول تشبثا للاأدرية منهم وحاصله 
أنه لا ثقة بالحس ولا بالعقل وهما سببا العلم؛ إذ الخبر المعدود سببًا ثالثا مستند إلى 
أحدهما فتعين الوقف عن الحكم للشك. 

قوله: (قد يغلط) إطلاقهم الغلط بناء منهم على زعم غيرهم. 

قوله: (كثيرًا) لا ينافي التصدير بقد الدالة على القلة لدخولها على المضارع وهو 
يغلط؛ لأن غلط الحسي كثير في نفسه قليل بالإضافة إلى [إصابته]"» فدخول قد التقليلية 
عند الاعتبار على أن قد الداخلة على المضارع زعماً استعيرت للتحقيق دون النظر إلى 
التقل 
(۲) هكذا بالأصل. 


تقسيم الأحكام الشرعية ۹۷ 
كالأخولٍ يرى الواحد انیّن» والصفراوي يجدٌ الحُلْوَ مُرًا. ومنها بديهيّات» وقد يقعٌ فيها 
اختلافات. وتَعْرَّض شبة يُفتقرٌ فى حلّها إلى آنظار دقبقة والنظریات فرع الضروریّات. 
ففسا‌ها فساذها؛ ولهذا كثر فیها اختلاف العقلاء. 


قلنا: عَلَط الحِسّ في البَمْض لأسباب جزئيَّةٍ لا يُنافي الجَرْمَ بالبعض بانتفاء آسباب 


قوله: (كالأخول) المراد من يتكلف الحول [بغمر]”("' جفنه فانه يرى الواحد ائنین» 
أما الحول الفطري فقل مایری صاحبه الواحد اثنين لاعتياده الوقوف على الصواب. 
ويرى هنا بصرية تتعدّی إلى مفعول واحد فعدّاها الشارح إلى اثنين» كأنه ضمنها معنى 
حسب فيكون المعنى يبصر الواحد حاسبًا إياه اثنين وذلك لغلط [...]. 


(ومنها بديهيّات) نسبة إلى البديهة وهي آول ما يجيء من غير تأمل بإزاء الرؤية؛ 
وهي ما يصدر بعد تأمل» والبديهي هنا ما لا يحتاج الحكم فيه إلى غير تصور الأطراف 
كالحكم بأن الكل أعظم من الجزء لا يتوقف إلا على تصور معنى الجزء والكل والعِظّم. 


(وتعرض [شبه]”") هو بكسر الراء. 
(قلنا: غلط الحس...إلخ) جواب عن القدح في الحسيّات. 


(لأسباب جزئيّة) أي كتكيّف الحلو عند ملاقاته فم الصفراوي بكيفية الفم فيصير 
مرّافيدركه”*» وكانقسام الشعاع في رؤية تكلف الحول [عبر جفنه]” فرأى القمر 


)١(‏ هكذا بالأصل. 

(۲) غير واضحة بالأصل. 
(۳) هكذا بالأصل. 

(:) أي: كذلك. 

)9( غير واضح بالأصل. 


۹۸ تقسیم الأحكام الشرعية 
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والاختلاف في البدیهی عدم الألف أو لخفاء في التصور لا يُنافي البّداهة وكثرة 

الاختلافات لفساد الأنظار لا ينافي حقيقة بَعّض النظریات. 


والحق أنَّه لاطر بق للمناظرة معهم؛ خصوصاً الا آدريته لأنّهم یعترفون بمعلوم 
ُنْب به مجهول بل الطَريقُ ق تَعْذِيبُهم بالنارء لِيَعْترفوا أو يَحْترقوا. 


قمرين» وكتحرك شعاع بصر راکب السفينة على الشط فيرى الشط مايرى» والقاعدة 
الكلية لا تشت تثبت بالأمور الجزئية» فغلط الحس لمثل هذه الأسباب الجزئية لا ينافي الجزم 
بالصواب عند انتقاء آسباب الغلط» كما في الحکم بأد امس مضیئف وأنَّ الّار حاوّة؛ 
لأن العقل قاطع بأنه لا غلط هناك من غير افتقار إلى نظرء وإن كان ذلك بأمور لا تعلم 
على التفصيل» وبهذا يندفع ما قيل من أنه لا مانع أن يكون هناك سبب عام لغلط عام 
فأَنّى لنا الجزم بانتفاء أسباب الغلط؛ لأن الكلام على التحقيق لا الإلزام» وجزم بديهة 
العقل كاف فى ذلك. 

(والاختلاف فى البدیهیی) جواب عن القدح في البدیهیات. وقوله: (وكثرة 
الاختلافات) جواب عن سند القدح في النظریات. 

قال صاحب نقد المحصل : «الحق أن تصدیر کتب الأصول الدينية بمثل هذه 
الشبهات تضليل لطلاب الحق». 


وأجيبَ في شرح المواقف: بأن اطلاعهم على هذه ووجوه فسادها يفيدهم التثبت 
فيما يرومونه؛ كي لا يركنوا إلى شيء منها إذا لاح لهم في بادئ رأيهم. 
۰ ۰ حَّ : هم 


(والحق أنه لا طریق إلى المناظرة مَعَهُم) لأن المناظرة لإثبات مجهول بمعلوم» 
وهم لا یعترفون بمعلوم لیثبت عليهم به مجهول. 


ev و‎ 


(بل الطریش و تغذیبهم بالتار لِيَعْترفوا) أي ببطلان مذهبهم أو بما یستلزمه» بأن 
یعترفوا بالالم وهو من الحسيات» وبالفرق بینه وبين عدمه وهو من العقليّات» فیتضمن 
ذلك إبطال مذهبهم» (أو یَخترقوا) إن أصرٌوا على الإنكار» فتنطفی نار فتنتهم. 


تقسيم الأحكام الشرعية ۹۹ 

وسَوفسط اسم للحکمة المّؤهومة والعلّم الم خرف لأنَّ سوفامَعْناه العلم 
والحکمة. واسطا معناه الرّخرفٌ والغلط. ومنه اشتقت السَفُسطة. کما اشتقت الفلسفة 
ec‏ 


名 
4 


(ومنه) أي من سوفا اسطا (اشتقت السفسطة) بالتصرف في اللفظ المرکب 
الأعجمى بالأخذ منه» کالتصرّف فى المركّب العربی. 


وب 


[أسباب العلم ] 


مس 1 م 4 ۰ سے 9 w‏ 1 ت 
(وأسْبَاب العلم) وهو صفة يتجلى بها المذكورٌ لمَنْ قامت هي به» أي يتضح ویظهر 
ما يڏک ويمكن أن يعر عنه enenennnns‏ 0 


[أسباب العلم] 


(وأَسْبَابٌ العلم) أي أسباب حصول العلم فالمراد بالعلم الحادث كما يفيده قوله: 
(للخلق)؛ وسببه أمر لآخر مطلقًا - عند متكلمي أهل السنة - كونه موقوفًا عليه؛ بمعنى 
أن العادة الإلهية جرت بأنه نما يخلق الله المسبب [بقدر]” مرتبطا به» ولو شاء الله تعالى 
لانقطع کل منهما عن الآخر على سبيل خرق العادة» « میک برا سکم ع 
هيم © [الأنبياء: 74] وعند المعتزلة السبب يؤثر في المسبب بطريق التوليد. 


(وهو صِفَةٌ يتجلّى بها المذكورٌ) هو أحسن ما قيل في الكشف عن ماهية العلم كما 
في شرح المواقف» لكنه على رأي من يقول: العلم صفة ذات تعلق. وهم جماعة من 
الأشاعرة» واختيار المتأخرين التعريف المبني عليه مُشْعِرٌ برجحانه عندهم» أما على رأي 
من يقول أن العلم هو التعلق بين العالم والمعلوم؛ أي الإضافة والنسبة الخاصّة بينهماء 
وهم جمهور المتکلمین» فيُعرّف بأنه تجلّي المذكور» ثم لِنْ من قال: بأن العلم صفة ذات 
تعلق لايمنع إطلاق لفظ العلم على التجلي المذكور ولو مجارًاء واللائق حمل العلم 


(۱) غير واضحة بالأصل. 


۱۲ آسباب العلم 
موجوداً كان أو معدوما؛ فیشمل إدراكَ الحواسٌ وإدراكَ العقل مِنَ التصوّراتِ والتْصدیقات 
البقييِّة وغیّر البقينيّةء بخلاف تولهم: صفة توجب تمییزا لا بحتمل النقیض. فاّه ون 
كان شاملا لإدراك الحواس 3 7 


في عبارة المتن على هذا ليكون المعنى الأسباب التي يخلق الله تعالى عندها التجلي 
للعبد؛ أي التمييز ثلاثة» وليس المراد نها أسباب يخلق الله تعالى للعبد عندها الصّفة التي 
بها یحصل التجلّي كما لا یخّی؛ فتفسير العلم بها - بالصفة - موضع نظر. 

(موجودًا كان أو مَعْدومًا) تنبيه على أن التعبیر بالمذكور ليندرج فيه الموجود 
والمعدوم» ولم يعبر بالمعلوم لتضمنه المعرف» فتتوقف معرفته على معرفته فيجيء 
الدور. 


(فيشمل إدراكَ الحواسٌ) وهو أحد قولي الأشعريء وقد رجع عنه؛ لأن للبهائم 
إدراكًا بالحواس» ولیست مِنْ أولي العلم عرفا ولا لغة» وجعل الاحساس من العقلاء 
علمًا بخلافه من البهائم» كما تشير إليه كلمة (مِن) قالها في قوله: (لمن قامت به) راجم 
إلى من [محض اصطلاح وتعلم]'. 

(صفة) أي للنفس (توجب) أي لمحلها الذي هو موصوفها (تمييرًا لا يحتمل 
النقيض) أي بوجه» ليخرج الصّفات الادراكية التي توجب الظن والاعتقاد والوهم» فانها 
وإن كانت تُوجب تمبيز النفس إلا شيئاء فهو مُحتمل للنقيض عقلا أو خارجًاء في إسناد 
عدم احتمال النقيض إلى التمييز تجوز فان الذي لا يحتمل النقيض هو متعلق ذلك 
التمیین لا يحتمل نقيض ذلك التمييز كم متعلّق التمييز في التصور هي الماهية المتصورةء 
وفي التصديق ثبوت المحمول للموضوع أو انتفاؤه عنه» ثم لا یخفی أن التعریف أيضًا 
على القول بأنَّ العلم صفة ذات تعلّقء ما على القول بأنه نفس التعليق المخصوص بين 
العالم والمعلوم» فيعرف بأنه تمييز أمر عند النفس تمييرًا لا يحتمل النقیض. 


(۱) هكذابالأصل. 


أسباب العلم ١٠١‏ 


ناء على عدم اليد بالمعاني, لصو راب بناءعَلَى أنّها لانقائض ها على ما زعموا. 
لكنه لا يشمل غير البَقِيئّات مر النصديقات. 

(بناء عَلَى عم التقييد بالمعاني) أي ما ليس من الأعيان المحسوسة بالحواس 
الظاهرة؛ إذ بالتقييد بها تخرج إدراكات هذه الحواس؛ لأنها ُوجب تمييرًا في الأعيان: 
لكن يرد على التقيبد بالمعاني أنه يقتضي أن الجزئيات العينية لا نعلم مع تصريحهم بأنها 
تدرك علمًا كإدراك زيد قبل رژیته» وإحساسًا كإدراكه عند رؤيته» وقد أجيب عنه of‏ 
زيدًا قبل رؤيته إنما تدرك أوصافه» وكل منها معنى كلي» فلا يدرك قبل الرؤية إلا على 
وجو کل وهي بهذا الاعتبار معنی لا عين» وإنما یکون عينًا ذاأَخدّ على وجه جزئي» 
قیل: ویشکل على هذا إدراكه بعد غیبته عن الحواس. فانه يدرك على وجه جزئي» ولیس 
عيناء وجوابه: نا إنما ندّعي أن العين لا تدرك إلا إذا أخذت على وجه جزئي؛ لتكون 
مشخصًا؛ [لأن ما]”" أدرك على وجه جزتي لا يكون إلا عيتاء فالمدرك بعد غيبة زيد على 
الحواس مثاله يدركه العقل لا عينه» وهو إدراك مثال جزئي» فلا إشكال. 


(عَلَى ما زعموا) پشیر به إلى ضعف قول من قال: أن التصورات لا نقائض لهاء 
كالمولي عضد الدّين في شرح المختصر؛ لأن ذلك ينافي كلام أهل المنطق في غير 
موضع» كقولهم: نقيضا المتساويين متساويان. 

وقولهم في تعريف [عکس]" النقيض: هو أخذ نقيض الموضوع محمولا 
وبالعكس. 

والتحقيق أخدًا من كلام السيد في حواشي العضد. وشرح الموافق: أن القول 


بأنْ التصورات لا نقائض لهاء مبنىٌ على تفسير النقيضين بأنهما: المفهومان المتمانعان 
لغايتهماء ولا تمانع بين التصورات بدون اعتبار النسبة فلا نقائض لهاء مفهوما الإنسان 


(۱) بالأصل: (لا إنما) وأظنه تصحيف. 


(۲) غير واضحة بالأصل. 


واللاإنسان[...] لایتمانعان الا إذا اعتبر ثبوتهما لشیء فیحصل حیشذ قضیتان 
متنافیتان [1...]. 


وكذا قولنا: حيوان وحیوان لیس بناطق على التقیید لا یتمانعان إلا بملاحظة وقوع 
تلك النسبة إيجابّاء وارتفاعها سلبًا عن القضيتين اللتین شير بهذين القولین إليهما بعد 
رعاية شروط التناقض» وما مر عن المنطقيين» فاطلاقهم النقيض فيه مجاز بالتأویل لا 
بمعنى أنهم اعتبروا ما اشتملت عليه الأطراف من النسبة إلى الذّات على وجه التقييد 
الإيجابي أو السلبي كنسبتي الناطق إلى الحيوان تقييدًا ایجابیا أو سلبیّاه وسمواهذا 
نقيضًا بمعنى السلب وإما بمعنى أنهم لاحظوا مفهومات الأطراف من حيث هي» وجعلوا 
حرف السلب مضمومًا إليهاء صائرًا معها شيئًا واحداء وسموه نقيضًا بمعنى العدول» 
وكل منهما ليس نقيضًا على الحقيقة؛ إذ لا حكم يتحقق به امتناع ارتفاع النقيضين» وقول 
من قال: التصورات لها نقائض. مبنیْ على تفسير النقيضين بأنهما المفهومان المتنافيان 
لذاتيهماء والتنافي إِمّا في التحقق والانتفاء كما في القضاياء وأما في المفهوم بمعنى أنه 
إذا قيس أحدهما إلى الآخر كان أشد بعدًا ممّا سواه» والتناقض بهذا المعنى موجو3 في 
التصوّرات. 

كمفهوم الفرس واللافرس» ومن ثم قيل: نقيض کل شيء رفعه؛ أي سواء كان رفعه 
في نفسه» أو رفعه عن شيء. 


فان قيل: فعلى ما زعموا من آن التصورات لا نقائض لهاء يلزم أن تكون التصورات 
بأسرها علومًا؛ وهو باطل فإن بعضًا منها غير مُطابق» والمطابقة مُعتبرة في العلم. 


أجيب: بأن التصور لا يُوصف بعدم المطابقة أصلاء فَإِنَنَا إذا رأينا شيئًا من بعيد» وهو 


(۱) كلمة غير واضحة بالااصل. ولعلها تضبیب. والسياق متسق بغيرها ولا حاجة لها. 
(۲) كلمة غير واضحة بالأصل. والسياق منضبط متسق بدونها. 


أسباب العلم ۵ ۰ ۱ 
هذا ولکن ينبغي أن يُحْمَلَ التجلي عَلَى الانكشاف التامٌ الذي لا يشمل ال لا 
设 6‏ ۷ 
للع عندهم مقاب للظنٌ. 


(للخَلْق) أي المخُلوق, مِنَ الملّكِ والانس والجنٌ. بخلان علم الخالق تعالی» ... 


فرس» وحصل في أذهاننا صورة إنسان» فتلك الصورة - صورة الإنسان - وحصولها 
إدراك له» والخطأ إنما هو في خکم العقل بأنَّ هذه الصورة [للشيء]”" المرئي. 
فالتصورات كلها مُطابقة» لما هي تصورات له موجودًا كان أو معدومّاء وعدم المطابقة 
حيث اتفق» فإنما هو في أحكام العقل المقارنة لتلك التصورات. 


(هذا ولكن) اعلم أن كلمة (هذا) يؤتى بها كثيرًا للفصل بين الکلامین» واطردت 
عادة كثير من المصنفين بجعل الفصل بها خاضًا بكون الكلامين یتعلقان بشيءٍ واحده 
وبينهما اختلاف بوجه كما هنا؛ إذ المعنى: هذا الذي تقدّم من شُمُول التعريف الأول 
التصديقات غير اليقينية قد قيل» ولكن ينبغي أن يحمل التعريف على وجي لا يتناولها إذا 
حمل عليه. 

(الذي لا يشمل الظنّ) قد يُوهم اقتصاره على الظن؛ أن اعتقاد المقلّد المصيب 
علم» وليس كذلك. قال في شرح المواقف: لأنه في الحقيقة عقدة على القلب» ليس فيه 
انکشاف تام وانشراح تنجلي به العقدة. 

(مِنَ الملّكِ والإنس والجنٌّ) حص هذه الثلاثة؛ لأنها أنواع المکلف» وحال غيرهم 
غير معلوم» هل لهم نفوس مجرّدة تدرك الكلّي أم لاء ثم لا إشكال في إثبات العقل 
للملك. 


وأمًا استناد علمه إلى الخبر الصادق» فقد صر حت به الأحاديث الصحیحة» كحديث 


الببخاري”": (إذَا قَضَى الله الَأمْرَ في السّمَاءِ(" صَرَبَتِ الْمَلائكة بأَجْنِحَتِهًا حضعَان" لله... 
الحديث». 

وفيه: «قالوا: ماذا قال ربكم؟ قالوا للذي قال: الحق.... 

وحديث الصحيحين» واللفظ لمسله*”: «إن الله إذا أحبٌ عبدًا دعا جبريل» وقال: 
إن أحبٌ فلانًا فأحبّه. فيحبه جبريل» ثم ينادي في أهل السماء: إن الله يُحب فلانًا فأحبوه. 
فيحبه أهل السماء ثم يوضع له القبول في الأرضء وإذا أبغض عبدا دعا جبريل» فيقول: 
إنّي أبغض فلانًا فأبغضه. فيبغضه جبریل» ثم ينادي في أهل السماء: إن الله يُبغض فلا 
فأبغضوه. ثمّ توضع له البغضاء في الأرض». 

وأمّا الحواس فظواهر الأحاديث تدلّ على إثباتها للملاتکة كالأحاديث المصرّحة 
بتأذي الملائكة بالريح - أي الخبيثة - التي تتأدّى منها بنو آدم» وكالحديثين السابقین 
فانهما یدلان على إثبات حاسّة السّمعء ویدل لاثبات حاسة البصر لهم غير ما حدیث» 
وأما إثبات حاسّة الذوق وحاسة اللمس» فلم أقف على ما يدل لخصوصهماء ولکن لم 
أتطلبه» والله المستعان. 

(فإنّه لذانسه) أي أن وججوده - تعالى - على ما هو عليه من صفات الكمال مر 
لازمٌ لذاته لزومًا لا یقبل الانفكاك بوجه. فذاته - تعالى - كافية في حصول علمه تعالی» 
وتعلّقه بالمعلومات» وسيلقاك لذلك في بحث الصَّمّات مزيدٌ توضيح إن شاء الله تعالى. 


1 


(۱) آخرجه البخاري ۱۷۳٦ /٤(‏ رقم 5575). والترمذي (9/ 777 رقم ۳۲۲۳) وقال: حسن 
صحیح. وابن ماجه (۱/ ۰1۹ رقم ۱۹۶). وآخرجه آیضا: الحميدي (۲/ ۰4۸۷ رقم ۰۱۱۵۱ 
وابن حبان (۱/ ۰۲۲۲ رقم ۳). وابن منده في الایمان (۲/ ۰۷۰۲ رقم ۷۰۰). 

(۷) آي: دا حَكَمَ الله - عل - بر من الْأمُورٍ. تحفة الاحوذي -(ج ۸/ ص 1۷). 

(۳) قوله: (خضکانا) من الخضُوعء وَهْوَ بِمَعْنَى حَاضِعِينَ. (فتح) (ج ۱۳/ ص ۳4۳). 

(Yo آخرجه مسلم (6/ ۰۲۰۳۰ رقم ۰6۲۹۳۷ وابن حبان (۲/ ۰۸۲ رقم‎ )٤( 


أسباب العلم ۱۷ 
لا لسبب مِنَ الاسباب. 

CI)‏ والکیرٌ الصادق. وّالعقل ) بحم الاشیقراء. 

وجه الضبط: الشبب إن كان خارج فالخب الصادق» ولا فان کان آلة غير 

ار اك الول لو هرانس وگه إيجاده من غير 

والخبرٌ الصّادقُ والعقل والسَّبِبُ الظاهری كالنار للإحراق هو العقل لاغیر وإنّما 
الحواسٌ والأخباژ آلاثٌ وطق فى الإدراك. 

والسببٌ المُُضي في الجملةٍ بن يخلقٌ الله فينا للم معه بطريق جر العادة يشل 
مدرك كالعقل والآلةٍ كالحسٌ والطريقٍ کالخبر لا يَنْحصر في الثلاث بل هاهنا أشياءٌ 
آخر ّل الوجدان والحدس والتجربة ونظر العقل بِمَعْنى ترتيب المبادي والمقدمات. 


(لا لسبب) أي الأمر يفضي إليه على سبیل الایجاب أو الایجاد عن اختیار. 


(بخکُم الاستقراء) بيان لمستند الحصرء وما ذكره من الترديد بين النفي والإثبات 


(فِنْ قيل: السببُ المُوّّر في العُلُوم كُلّها ُو الله تعالى) في إطلاق لفظ (السبب) 
على الله مؤاخذة؛ لعدم التوقیف. ولآنه جرى على طريق الفلاسفة» وإن كان في قوله: 
(لأنها بخلقه وإيجاده) ما ينفي قولهم بالإيجاب بالذات. وكان اللائق أن يُقال: فان قيل: 
أا إن أراد السبب الحقيقي - أي المؤثَّر - فلا يصح عد شيء من الثلاثة سببًا؛ إذ لا تأثير 
في الوجود. إلا بفعله - تعالى - فهو خالق العلوم كلهاء أو ما يؤدي هذا المعنى من 
العبارات. 


(كالنار للإحراق) فإنها عند مماشتها الجسم سبب ظاهر للإحراق؛ إذ يصح إسناده 


۱۸ آسباب العلم 
قلنا: هذا على عادة والمشايخ في الاقتصار عَلَى المقاصد. والاعراض عن 
تدقیقات الفلاسفة فانهم لما وحدواء بَعض الادراکات حاصلة عة عقيت استعمال ل الحواس 


الظاهرة اي لا شك فبهاء سواء كانت من ذوي الول أو غیرهسم: جملواالحواس أحد 
الاسیات. ‏ 


إليها لغةء وأمّا في الحقيقة فالسبب عندنا خلق الله تعالی الاحتراق عند مماستهاء واعلم 
أن حاصل الشؤال مع التوضیح أنه إن أريد بالسبب في قوله: (أسباب العلم) للخلق 
السبب الحقيقي» فلا وجه لد شيء من الثلاثة سببًاء وان أريد به الظّاهري؛ أي ما يعد 
سببًا بالنظر إلى ظاهر الحال لا الحقيقة» فلا وجه لعد شيء من الأولين سببًا. 


وان رید به المفضى فى الجملة سواء كان مدركًا کالعقل» أو طریقا لإدراكه 
کالخبر أو آلة كالحواس فلا وجه لحصره الأسباب فى الثلاثة» فان غيرها يُمْضِى إلى 
العلم كالوجدان وما کر معه. 

(قلنا: هذا) أي عد الأسباب ثلاثة على عادة المشايخ. 


(والإعراض عن تدقيقاتٍ الفلاسفة) أي فيما لا يفتقر إليه بدليل مقابلته بالاقتصار 
على المقاصد. وكما مرّ في كلام الشارح الإشارة [لیه» فإنَ دأب الفلاسفة تضییع أوقاتهم 
فيما لا يعنيهم» وإلا فمقام الشارح أعلى من أن يخفي عليه أن مقام المشايخ في تحقيق 
المقاصدء وتدقيق النظر فيها أعلى مقام وحاصل الجواب: اختيارٌ الشق الأخير» وبيان 
وجه الحصر. 


(لمَاوَجَدُوا بعص الإدراكاتٍ) تنبية على أنَّ الحس استحق ق أن يعد سببًا لعلم 
الانسان؛ لظهوره وعمومه لذوي العقول وغيرهم؛ إذ لا يتوقف حصول الإدراك به على 
العقل الذي هو مناط التكليف» وبهذا يتين سقوط اعتراض من قال: إن جعل الحواس 
مجرّدة عن العقل سببًا للعلم المحدث عنه؛ وهو العلم بالحقائق وثبوتهاء والعلم بوجود 
الصانع وتحقق صفاته اللائقة به» والعلم بأحوال المبدأ والمعاد مما لم يذهب إليه ذاهب. 


آسباب العلم ۱۹ 
ولمّا كان مُعْظَمُ المعلومات لدب مُستفادا من الخبر الصَّادِقٍ جعلوا مسا آخر. 


ولما لم یا Po‏ 
ولم یتعلق لهم غرض بتفاصیل الخدسیات والتجربات والبدیهیات والنظریات. وکان 
مرجم ال ی العقل جعلوه سبباً لا يفضي إِلَى الم بمجرد التفاتٍ أو انضمام حدس 


أو تحربة أو ترتیب مقدمات» ا 


ووجه سقوطه: أنّا نمنع کون العلم المحدث عنه في المتن هو العلم بالمعنی الذي 
ذكره المعترض» بل هو العلم بالمعنى الأعم الشامل للتصور والتصديق» كما فسر به 
الشارح قوله (والعلم بها م: متحقق): وإدراك الحواس سبب لتصور ما آدرکته. 


(ولمًا كان مُعْظَمُ المعلومات الدّينيّة) بياناً للمناسبة التي لأجلها عَذ الخبر سببًاء 
وهذه المناسبة مُنتفية في التجربة والحدس والنظرء وبهذا - مع ما مر من بیان المعنى 
الذي لأجله اعتبر الحس سببًا - تبيّن سقوط الاعتراضء بأن جعل كل من الحس والخبر 
سببًا دون التجربة والحدس والنظره مع أن كا منهما لا يستغني عن العقل في كونه سيا 
یحکم وبأن جعل , بعض العلوم مستفاداً من الخبر» وبعضها عقب استعمال الحاسّة ie‏ 
لسببيتها مع وجود هذه العلة في التجربة والنظر تخصيص بلا مخصص. ووجه سقوطه 
نف لظهورالمعتير في الحس» والمناسية المعترة في الخر كما دمن 


ار سار يت اسر اریت د 
بالحواس الخمس الظاهرة» ویزعمون أن بطون الدماغ ثلاثة» وأن محل هذه القوة هو 
مقدّم البطن الأول من بطون الدماغ. 

الثانية: الخیال وهی القوة التی تحفظ الصور المرتسمة فى الحس المشترك فهی 
کالخزانة له» ومحلها موخر البطن المقدم فیما یزعمون. 


الثالثة: الوهم وهو القوة التي تدرك بها المعاني الجزئية؛ کالعداوة التي تدرکها الشاة 


۱۹۰ آسباب العلم 
فجعلوا السببّ في العلم بأن لنا جوعا وعطشا وآن الكل َعظم من الجزء وآن نور القمر 
مستفادٌمِنَ امس وأن السّقمونيا مُسَهُلٌ وأنَّ العام حادث. هُوَ العقل» وان كان في 
البعض باستعانة الحس. 

(GD)‏ جمع حاسّة» بمعنى القوة الحساسة (خمْسٌ)) بمعنى أن العقلّ حاكمٌ 
بالضرورة بوجودهاء وأمّا الحواسٌ الباطنة التي ثبتها الفلاسفة فلا يتم دلائلّها عَلَى الأصول 
الإسلامية. 

CR 9‏ وهو قوة مودّعة وأوأقفة وو ووو وه ووو موم وم و و واو ة مفو وو وم و ة نه نوه ة 6 6ه و وم مم مه 
من الذئب» والمحبة التي تدركها السخلة في أمهاء ويزعمون آنها في مقدم البطن الثالث. 

الرابعة: الحافظة؛ وهي القوة التي تحفظ المعاني التي يدركها الوهم كالخزانة لهه 
ويزعمون أن محلها مو خر البطن الثالث. 

الخامسة: المتخيلة وهی القوة المتصرّفة فى الصور التی تأخذها من الحس المشتر لك 
والمعاني التي تأخذها من الوهم بالترکیب والتفریق» وتسمی المفکرة ویزعمون أن 
محلها هو البطن الأوسط من بطون الدماغ وبسط بیان ذلك الکتب الحكمية والکلام. 

(فجعلوا اسب في العلم بأنَّ لنا جوعًا وعطشا) مثال للوجدانيات» وما يليه مثال 
الأو لیات. والثالث للحدسیات. والرابع للتجربیات» والخامس للنظریات المشار إليها 
فيما مر بقوله: (أو ترتيب مقدمات). 

و 

(هو العقل) مفعول ثان ل (جعلوا). 

(بمَعنى القوة الحسّاسة) أي التي بها يقع الإحساسء لا بمعنى الأعضاء الآلية للقوة 
الحسّاسة ولا بمعنى الإحساسات 

ا ميّة) لآن إثبات هذه القوى وتعددها بعد 

مبنيًّا على نفي القادر المختار» مبني على أن لس - وهي المراد بالعقل هُنَا - 


أسباب العلم \ 


一 一 ۰‏ ۰ ۾ ۰ ف 外‏ - 
في الب المفروش في ae‏ يدرك بها الأصوات بطریق وصول الهواء 
المتکیّف بكيفيّةٍ الصَوّت إِلَى الصماخ. بمعنی أنَّ الله تعالی يَخُلقٌ الادرالكٌ في النّفس 


عند ذلك. 
(والبَصَرٌ) وهو ود مودعة في العَصَبَسَيْن المجوّفتيْنِ اللتین تتلاقبان في الدّماغ ثم 
تفترقان فتتأدّیان إِلَى العيتيّن, يدرك بها الأَضْواءٌ والأَلْوانٌ أو ال 


لاتدرك الجزئيّات المادية بالذّات» وعلى أنَّ الواحد لا يكون مبدأ لأثرين» فجعلوا 
المدرك للكليّات العقلء والمدرك للجزئيّات الحواس الباطنة» والكل باطل لمنافاة 
الأصول الإسلامية له؛ إذ من الأصول الإسلامية المُشار إليها في الشرح ثبوت القادر 
المختار المُوجد لجميع الأشياء ابتداء بمجهد تعلّق إرادته وقدرته» وأن المدرك لجميع 
الإدراكات - كلية كانت أو جزئية - هو النفس المعبّر عنها بالعقل تارة وبالقلب أخرى 
في قولهم: محل العلم القلب. كأنه ليس المراد به العضو المخصوص» بل الروح الذي 
به امتياز الإنسان» كما صرّح به في شرح المقاصد. وأن إدراكها غير مُتوقف على القوى 
القائمة بالمحال المذكورة من بطون الدماغ» فللتفس بعد مُفارقة البدن إدراكات جُزئية 
واطّلاع على بعض جزئيات أحوال الأحياء كما دلّت عليه الأحاديث النبوية؛ ولهذا 
يُتوسّلٌ بنفوس الأخيار في استنزال الخيرات واستدفاع الملمات. 

(في العَصَب المفروش في مقعر الصّماخ) أي مؤخره» والصماخ: خرق الأذن» وفي 
ذلك العصب المفروش هواء محتقن كالطبل» فإذا وصل الهواء الحامل للصوت إلى 
تلك العصبة وقرعها حصل الإدراك بالقوة المودعة فيها. 


(والآضوات) الصوت عندنا كيفية تحلّث بمحض خلق الله تعالى من غير تأثير 
لتموّج الهواء والقرع والقلع» خلاقًا للحکماء في زعمهم أن الصوت كيفيّة في الهواء 
بسبب تموجه المعلول للقرع الذي هو مساس بعنفء أو القلع الذي هو انفصال بشرط 
مقاومة المقروع للقارع أو المقلوع للقالع؛ أي کون كل منهما ذا صلابة» لا کالقطن. فإنه 
إذا صدمه شيء لانَّ معه» فلم يخرج له صوتء وکذا لو فصل بعضه عن بعض لم يخرج 


۱ آسباب العلم 


الأشكالٌ والمقادیرژ والحركاثٌ والحُسْنٌ والقَبْحُ عبر دك معا يَخُلّقُ الله تعالی اذراگها 
فى الَفْس عند استعمال العَبّد لك القوّة. 


له صوت. وتموح الهواء هو أن یدفع الهواء المتکیّف بالصوت ما بعده وهکذا إلى أن 
یصل إلى الصماخ. وقوله: (بمعنی أن الله تعالی) أي العادة الالهية جرت بخلق الادراك 
في الَفس عند وصول ذلك الهواء لا كما يقوله الحکماء من أن الادراك بالقوی لا غير 
قوله (تتلاقیان) إشارة إلى آنهما بعد خروجهما من مقدم الدماغ مفترقتین ثم تلاقیهما لا 
یتقاطعان تقاطعًا صلیبّاه بل تتصل العصبة الیمنی بالیسری» ثم ترجع الیمنی إلى العین 
الیمنی» والیسری إلى الیسری فیکونان [...]“ محدب إحداهما إلى محدب الأخرى. 
ففي قول من قال في التشریح: یتقاطعان تقاطعًا صليبًا. تساهل. 
قوله: (والأشکال) أي هیئات الأجسام. 


و 
مه 


قوله: (والکرکات) لأنَّ الحركة من الموجودات الخارجية وفافًا. 


لا یقال: الحركة كما فسرها به الشارح وغیره: کونان في آنین في مکانین» الکون 
من الأعراض النسبيّة فلا يدرك بالحس؛ لانا نقول لزوم النسبية للحركة لا يتافي إدراكها 
بالحس بواسطة محلّها الذي هو الجسم؛ لأن انتقال الجسم واستقراره محسوسان 
بواسطة إحساس للجسم» وما قيل في توجیه إدراك الحرکات بالبصر: من أن الحس 
إذا شاهد الجسم في مکانین آدرك العقل منه الکونین» فهذا الم درك بالعقل هو الحركة 
وهو محسوس بواسطة مُشاهدة الجسم بالمکان [إذ اللمس]» وإن آدرك الجسم فلا 
ید رکه بالمکان فلا يدرك الحركة» فليس بشيء؛ لأن الشيء الذي در که العقل بواسطة 


(۱) غير واضح بالاأصل. 
(۲) هكذا بالأصل. 


أسباب العلم ۱۳ 


نان من مُقدّم الما الشّبِيهتين بِحَلْمَِي الذي يدرك بها رواخ بطريق وصول 
الهّواء المتکیّف بكيفيّةٍ ذي الرّائحة إِلَى الحَيُشوم. 


س 
۶ س وہ 


(وَاللّمْسٌ). وهي 和‏ مشثه منبشة في جميع هدن يدرك بها الحرارةٌ والبرودةٌ والرطوبة 
واليبوسة ة وتخو دك عند 0 


الاحساس بشيء آخر لايُعَدٌ محسوسًاء وإلالزم أن يكون العمى محسوسًا لتأدية 
الا حساس بشكل الأعمى إلى إدراك عماه. 

قوله: (التاَكََيْن من مُقَدَّم الدّماغ) أي من البطن المقدم؛ أي بين العينين عند مُنتهى 
أصل قصبة الانف وهما مخرفشتان؛ أي بهما آثقاب بينهما فواصل تشول كالخرفشة - 
بالخاء والشين - المعجميتين» وهي الأرض الغليظة من الکذان لا يُستطاعٌ المشي فيهاء 
قماهيکادشراس 

قوله: (بكيفيّة ذي الرائحة) ولا يقال بكيفية الرّائحة» إذ الرّائحة كيفية» فالهواء ینقل 
كيفية المسك مثلا - أي رائحته - إلى الخيشوم US‏ ذلك الهواء بها؛ بمعنى حصول 
شيء من نوعها فيه بسبب مجاورتها له لا أنها تنتقل إليه لامتناع الانتقال على الأعراض» 
وقد سكت الم ارح عن أن يقول: في کل من الس والدوق واللمس؛ لخلق الله تعالى 
الإدراك في النفس عند ذلك اكتفاء بما قدمه في السمع والبصر وبما يأتي من قوله: (وأما 
أنه هل يجو ز...الخ). 

قوله: (منبئة) بنون» ie‏ أي مُنتشرة 

وقوله: (بالمَطعوم) متعلّق بمخالطة؛ أي بواسطة اختلاط ار طوبة اللعابية بالمطعوم» 
والتعبير ب ب (اللام) مع م المفاعلة هو المشهور» ووصولها بالجر عطمًا على مُخالطة. 

قوله: (الحرارة والبّرودّة والرطوبة واليُبوسة) هي أصول الكيفيّات الملموسة. 

قوله: (ونحو ذلك) أي كاللين والصلابة والنعومة والخشونة والكثافة واللطافة 
واللزوجة والهشاشة وما أشبهها. 


۱۱ آسباب العلم 
لماش والانصال به. 


(وبکل حَاسَّةٍ منهّا) آي الحواس الحَمُس (يُوئَف) أَيْ بطلع (عَلَى ما ضِعَت هي) 
أي تلك الحاسّة 2 (له). 


يعني أن اله تعالى قد کل من يك الحواش لادر ال أشياء مخصوصة كا 和‏ 
للأصوات والذَّوق للعطعوم والشم للرّوائح, لايُذرَكُ بها ما يُدْرَكُ بالحاسّةٍ 2 الأخرى. 


ففيه خلاف. والحق الجَوّازء لما أن لك بعَخض خلق الله من غير تأثير للحواس» 
فلا يمتنعٌ أن یخلت الله عقيبَ صرف الباصرة إدراك الأصوات مثلاً. 
فإن فيل: آلیست الذائقة ئة تدرك بها حلاوةٌ الشّىْء وحرارثه معاً؟ 


قلنا: لاء بل الحلاوة تُدْرَكُ بالق والكرارةٌ باللمس المَوْجِودٍ في الفم واللّسان. 


قوله: (التماس) بصيغة التفاعل من المس. 

وقوله: (والاتصال به) أي بالبدن عطف تفسيري. 

قوله: (لا يدرك بها ما يدرك بالحاسّة ة الأخرى) أي لا يقع ذلك بحسب ما جرت به 
العادة الإلهية» ويجوز وقوعه خرقّا للعادة» كما دل عليه قوله: (والحق الجواز...إلخ). 

وقد أشار الشارح إلى أنَّ تقديم قوله : (بكلّ حاب سة) على متعلقه لافادة الاختصاص» 
ونبّهَ على أنه بحسب الوقوع لا الجواز العقلي. 

قوله: (فإن قيل: أليستٍ الذائقة؟) حاصل السؤال: أن دعواكم أنه لا يدرك بحاسّة ما 
يدرك بالأخرى منقوص بالذائقة» فإنها تدرك حلاوة الشيء وحرارته» مع أن الحرارة مما 
يختص بإدراكه اللمس بدعواكم! والجواب ظاهر. 


سب 


(والكَبَرُ TI‏ کلام یکون لذسبته خارحَ تطابّقه 
تلك الَسبة فيكون صادقاً أو لا تطابقه فيكونٌ کاذبا و 


قوله: (وَالحَبَرٌ الضَّادِقُ) إن قيل: لِمَ عُدَّ الخبر الصّادق سببًا للعلم مُستقلا مع أنه من 
بالخبر مدلول المسموع. فغدا لاختلاف Re‏ سببان مُختلفان. 

قوله: (أي المطابق للواقع) سواء طابق الاعتقاد أم لا. 

قوله: TB)‏ كلامٌ) أي بالاصطلاح النحوي» وهو المركب التّام. 

قوله: (لنسبته خارح) المراد بهذا الخارج ما له تحقق في أحد الازمنة الثلاثة بدون 
ذلك الکلام المشتمل على النسبة مع قطع النظر عن تعقل المتکلم لمعنی الکلام وتلفظه 
به» سواء کان تحققه فى النفس - كما فى الاخبار عمّا فى النفس - أو خارجها - كما فى 
الأخبار عمّا في الأعيان - ولیس للانشاء خارجٌ بهذا المعنی؛ لأن نفس مضمُونة کطلب 
الفعل» إنما يحصل بلفظه كلفظ الأمر» وان كان تعقله قبل التلفظ. 


ماع 


和 


۱۱۵ 


۱۱ الخبر الصادق 
فالصَّدْقٌ والکذث عَلَى هذا من أوصافي الخبر وقد يُقالان بمعنی الاخبار عن ال ء عَلَى 
ماهُوَ به» ولا علی ما هو به أي الإعلام بنسبة تام نطاب الواقع أو لا تطابقه. فیکونان من 
صفات المُخبر فمن هاهنا يقع في بَعْض الکتب (الخبر الصادق) بالوصفب. وفي بَعْضِها 
(خبر الصادق) بالاضافة. 


(علی توعین: أَحَدِِمَا احبر المُتواتر) + شكَي بِدَلِكَ لما أنّه لیقع فْع بل عَلَى 
التعاقب والتوالي. 


(وَهوَ الكَبَّرٌ الثابث عَلَى لس وم 0 


قوله: (فالصّدْقٌ والكذبٌ) أي اللذان يتضمنهما قولنا: الصادق» والکاذب» والضمير 
في قوله: (وقد يقالان) راجع إليهما أيضًا. 


قوله: (الإخبار عن الشئء عَلى ما هُو به) أي على وجه (هو) أي ذلك الشيء مُلتبس 
به؛ أي بذلك الوجه بالفعل فى نفس الامر» والمراد ب (الشىء) النسبة» وب (ما) فى قوله: 
على وجه هو كيفيتها من الإيجاب أو السلب ويصح أن يراد ب (الشيء) الموضوع. 
وب (ما) ثبوت المحمول أو انتفاؤه؛ والمعنى على هذا: الإخبار عن الموضوع على وجه 
هو ثبوت المحمول له أو انتفاژه عنه» وهذا أوفق لفط والأوّلُ أوفق للمعنی» وإليه مال 
الشارح في شرح المفتاح. 

قوله: فمنْ هنا) أي من جهة وقوعهما وصفین للخبر» ووصفین للمخبر یقع في 
بعض الکتب الخبر الصادق فالصادق في الأول وصف للخبر؛ وهو مجازء وفي الثاني 
وصف للمخبر؛ وهو حقيقة. 

قوله: (لما أنَّه لا يقعٌ ذُفْعةً) إنما الذي يقع دُفعة العلم الحاصل عنه. 

قوله: (بَل على التعاقب والتوالی) هو مُخَالِففٌ لما في شرح المختصر المعضد من 


ا 


أن التواتر تتابع أمور؛ واحد بعد واحد بفترة بينهماء ومنه قوله تعالی: ‏ ثم أرسلتا رسكتا 


الخبر الصادق ۷ ۱ 
لاصو ام أي لا جور العقل توافقهُم (عَلَى الکَذّب» ومضداقة وقوغ الیلم 
من غير شبّهة. 


(وَهوَ) بالضّرورة (مُوجبٌ للم الضَرُورِيّ الوم بالملُوك الحَاليَة في لاژمته 
المَاض ضِية والبلدان النَائية) بَحتمل العطف عَلَّى المُلوك وعَلى الأزمنة: eens‏ 


ررر سخ ري 
ترا # [المؤمنون: ]٤٤‏ فان التوالي يقتضي أن لا فترة» وما في شرح العضد هو الموافق 
لكلام الحريري في الدرة» وهو اللائق بكون التواتر تفاعلا من الوتر» يقال: تواترت كتبك 
إلنّ. أي جاءت وترًا وتزا+ أي واحدًا بعد واحد فان اعتبار الفترة بينهما هو الموافق للعادة 
في مجيئها مترتبة» وهو آبلغ في تحقيق کون مجیئها وترا وترًا. 

قوله: (لا يُتصوّر) بضم أوله؛ أي لا يتصوَّرٌة العقل. 

1 م ۰ ع 

قوله: (أي لا یجوز العقل) يعني بحسب العادةء وهذا معنی قول العضد أن يمتنع 
الاتفاق منهم والتواطؤ على الکذب عادةً انتهی. 

والحاصل: أن يُعد اتفاقهم مستحيلًا عادة - کانقلاب الحجر ذهبًا - لا عقلا - 
کاجتماع النقیضین. 

وفي قوله: (لا يُتصوّرٌ تواطوهم) إشارة إلى أن منشأ عدم تجویز العقل؛ کثرتهم فلا 
يرد خبر الواحد المفید للعلم بقرينة خارجية. 

قوله: (ومضداقه) أي دلیل صدق المتواتر على خبر وقوع العلم بمضمون ذلك 
الخبر من غير شبهة» و (مفعال) من صيغ الآلة» آطلق هنا على الدلیل تنزیلا له منزلة الآلة 

وقوله: (ومصداقه...ٍلخ) عبارة تفید قصر قلب؛ للرَدٌ على القائلین بأن مصداقه 
مائة وبضعة عشر؛ الأقوال المحكية في أصول الفقه؛ وقد اعترض ما في الشرح بأن العلم 
بمضمون الخبر مستفاد من التواتر» فاثبات التواتر به دور. 


۸ ۱۱ الخبر الصادق 


ع 


والاوّل آقرت وإِنْ كان أبُعد. 


۳ للع بوجود مکَة وبَغْداد» وأنّه یس 5 بالإخبار. 


والثاني: أن العلم الحاصل به ضروري» وذلك لأنه يحصل للمستدل وغیره ختی 
الصّبیان الذين لا اهتداء لهم بطریق الا کتساب وترتیب المقدمات. 

وا خبر النصارى بقتل عيسى عَِلَتَوانَكام واليهود بتابید دين موسى الک 
06 2 ره اله 
فتواتره مَمَنوع. 


وأجيب : بأنّ استفادة العلم بمضمون الخبر من التواتر باعتبار حصوله وترتّبه على 
سماعه وفهم معنى اللفظ المسموع ودلالته على صدق المتواتر على الخبر باعتبار کون 

فالتحقيق: أنَّ الحاصل بالتواتر هو العلم بذلك العلم» وهما غيران كالعالم بالنسبة 
إلى الصّانع - تعالى - فان حدوث العالم مُسیدا إلى الصَانع» والعلم بحدوث العالم 
دليل على وجود الصانع. 

قوله: (والأوَّلُ أقربُ) أي في المعنی» (وإن كان أبعد) أي في اللفظ ووجه أقربيته 
معنى أنه - مع اشتهاره - أعم فائدة؛ إذ التمثيل عليه يكون بمثالين اشتهر التمثيل بهما؛ 
كوجود اسكندر وبغداد» وعلى الثانى بمثال واحد غير مشهور. 

قوله: (وذلك) أي إيجابه العلم معلومٌ نا بالضرورة وهي الوجدان كما ذكره؛ أي 

قوله: (وأمَا خبر النصاری) جواب سوال من طرف السمنية والبراهمة الاتي 
دکرهم. 


حاصله: النقض بتخلف إفادة المتواتر العلم في صورتي |خبار النصاری بقتل 


الخبر الصادق ۹ ۱ 
فإِنْ قيل: خبرٌ كل واحدٍ لا فيد إلا ال وضَمٌ الظنٌ إِلَى ال لا يُوجِبُ اليقين. 


ع > وی 2 م : ره 6 ,۰ < 
وأيضا جواز کذب كل واحدٍ يوجبٌ جوارٌ كذب المّجموع لانه نفس الآحاد. 


عیسی» وإخبار اليهود عن التوراة بتأبيد دين موسی» فان كلا منهما غير مُفيد للعلم 
بمضمونه بل هو كذب» كما دلّت عليه الشريعة. 


وحاصل الجواب: منع کون كل منهما متواترا» إلا أن يرجع خبر النصارى إلى 
اليهود الذین دخلوا على عيسى البيت» وقد كانوا تسعة نفر كما في كتب التفسیر ولا 
تحبل العّادة تواطو مثلهم على الکذب. على أن التسعة اختلفوا في الإخبار بقتله - كما 

وأما إخبار اليهود بتأبيد دين مُوسىء فإن كان افتراؤهم إِيّاه بعد واقعة بخت نصرء 
فواضح انتفاء تواتره فيما قبل» وان كان قبلهاء فقد قتل بخت نصر اليهود في مشارق 
الأرض ومغاربهاء فلم يترك إلا الأطفالء فانتفى عدد التواتر منهم على أنهم حرّفوا 
التوراة وزادوا ونقصواء ودلّت معجزات عيسى ومحمد - ية - على أن خبرهم آحاد 
کذب. وقول التلويح: وأمّا مثل خبر اليهود بقتل عيسىء وتأبيد دين موسى. فلا تسلم 
تواتره...إلخ. لما في شرح العقائد من إسناد الإخبار بقتل عيسى إلى النصارى؛ لأن که 
من الفريقين قد أخبر بذلك وان كان مُستَنَدَ إخبار النصارى هو |خبار اليهود كما قدمناه. 


وقد توهم بعض من تكلم على شرح العقائد أن المراد من العبارتين واحد فزعم أن 
الخبر في عبارته في شرح العقائد بمعنى الإخبار» وأنه مُضافٌ إلى المفعول» وأنّ التقدیر: 
وأمّا إخبار اليهود النصارى بقتل عیسی» وإخبار اليهود بتأبيد دين موسى فلا يخفى أن 
ذلك تمحل لا حاجة إليه مع ما قررناه. 

قوله: (فإِنْ قيل: خبرٌ كل واحدٍ...إلخ). 


حاصله: إيراد أن على الأمر الأول مُعارضتان مبنيتان على أنه لا يثبت للمجموع ما 


۱۳۰ الخبر الصادق 


قلنا: ریما یکون مع الاجتماع ما لا یکون مع الانفراده کقوّة الحبل المؤلّفٍ من 


فان قيل: الضروریات لا يقعٌ فیها التفاوت ولا الاختلاف ونحن نج الم بکون 
الواحد نصف الائنین آقوی من العلم بوجود اسکندر والمتواتر قد أنكرٌ إفادتّه العم 
جماعة مر العقلاء MA‏ والبراهمة. 


لا يثبت لاحاده» وقوله: (ربما يكون...إلخ) جواب عنهما حاصله: منع ذلك مع السند. 
وهو أنه يجوز أن یترتب على الاجتماع ما لا یکون مع الانفراد. كقوّة الحبل المؤلّف من 
الشعرات. وقد آشار بقوله: (ربما) إلى أنه يكفي في الجواب عدم الكليّة» وکونها للتکثیر 
هنا آولی» بل التحقیق: أن اجتماع الأسباب يقتضي قوَّة المسبب» والخبر سبب للاعتقاد؛ 
لأن مدلوله الصدق» وأما الکذب فاحتمال عقلي كما حقق في محله. 

قوله: (فبان قيل: الضروریات... إلخ) حاصله: ایرادان على الأمر الثاني هما 
معارضتان» حاصل الأولى: الاستدلال على أن العلم الحاصل عن التواتر غير ضروري 
بانتفاء لازم الضروري» وهو عدم التفاوت لثبوت نقيض ذلك اللازم» وهو التفاوت 
وتبيين اللزوم بأن التفاوت مظنة الاحتمال والاشتباه» وهو يُنافي الضرورة» فيكون انتفاؤه 
لازمّا لها. 

وحاصل الثانية: الاستدلال على آنه غير ضروري بانتفاء لازم آخر للضروري» وهو 
عدم الا ختلاف فيه لثبوت نقیضه وهو الاختلاف. 

وحاصل الجواب: منع اللزوم فیهما مع السند» والأولى أن يجاب في الثانية بمنع 
انتفاء اللزوم فإنَّ المکابرة والعناد لا يثبته معهما خلاف في نفس الأمر. 


مم 


قوله: (كالسّمَنية) بضم السین وفتح المیم مخففة. ففي القاموس السعَنية كجهنية: 
قوم من الهند دهریُون قائلون بالتناسخ» وفي الصحاح: آنهم فرقة من عبدة الأصنام تقول 


یعندو به. 


e 


الخبر الصادق ۱۳۱ 
قلنا: ممنوغ بل قد تتفاوت آنواغ الضروري بواسطة التفاوتِ في الالف والعادة 
والممارسة والاخطار بالبال وتصورات أطراف الأحكام» وقد یختلف فيه مكابرةً وعناداً 
كالسوفسطائية في جميع الضروريّات. 
والبراهمة: طائفة من الهند منسوبون إلى (برهم) اسم صنم یعبدونه وقيل: إلى 


برهام اسم رجل من حكمائهم» وفي الصحاح: أنهم قوم لا يُجِوّرُون على الله تعالى بعثة 
الرسل. 


ec- 一 رهه‎ 


۱۳۲ 


| خبر الرسول 425] 


(والنوغ الثاني: خبرٌ الرسول المؤيّد) أي الثابت رسالتة (بالمعجزة). 
سول إنسان بعنه اله تعالى یال بیغ الاحکام وقد بُشترط فيه الکتاب 
بخلاف النبي فاته آعم. 


| خبر الرسول 425] 


قوله: (والرّ سول انسانْ بعثة الله - تعالی - ی ال لتبليغ الأحكام) فيه تنبيٌ على 
أنَّ المبعوث إلى الجن لا یکون الا |نسانا» وقد عرف الشارح في شرح المقاصد النبي 
بأنه: إنسان بعثه الله لتبلیغ ما آوحي إليه. قال: وكذا الرسول وهو ینبی عن اختیاره للقول 
ترادفهماء يشير إليه قول اوقد نسترط فيه الكتاب» بخلا الي إل أعم» إذالرسول 

آحدهما: من بعث بتقرير شرع من قبله؛ كيوشع» فانه لم يبعث لتبليغ الأحكام مع 
أنه نبي رسول. 

وأجيب: بأنه بعِتٌ لتبليغ أحكام شريعة موسى لمن بعد موسى عليه الصلاة والسلام. 

الثاني: أن تخصيص الرسول بمن له كتاب لا يلائم ما ورد في حديث أبي ذر من 
¢ ت 1 ا ع 1 ف 4 1 
سمّاه من الأنبياء؛ وهم سبعة» وأجيب بأن: الإنزال عليه ليس بشرطه بل الشرط أن يكون 
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والمعجزة أمرٌ خارق للعَادَة قص به إظهارٌ صدق من ادَّعى أنه رسول الله تعالی.‎ 


(وهو) أي خبرٌ الرسول (يُوجِبُ العِلّمَ الاسْيَذْلَالِيَ) أي الحاصل بالاشیذلال» أي 
التظّر فى الدَّليلء وَهُوّ الذى sss‏ 


مأمورًا باتباع كتاب» واعلم أنَّ المشهور ما قاله الحليمي وغيره: من أن النبي إنسان أوحي 
إليه بشرع وان لم يؤمر بتبلیغه» فان أَمِرَ بتبليغه فرسول أيضًا. 

وكل من القولين اللذين ذكرهما الشّارِح مُقابل لهذا المشهور تنبيهان: 

الأول: ورد في الكتاب العزيز إطلاق الرسول في حق جبريل والرسول بهذا الاعتبار 
أعمٌ؛ إذ لم يطلق لفظ النبي بهذا المعنى. 


الثاني: انحصار الخبرٌ الصادق في نوعيه على القول بتساوي النبي والرسول - كما 
جرى عليه الشارح - ظاهر» وأما على المشهور فلا يظهر إلا إن عبر بدل الرسول بالنبي. 


قوله: (المعجزةٌ أمرٌ خارق للعَادَة) من ترتيب أثر على سبب لم تجر العادة الإلهية 
بترتيبه عليه؛ کشت القمر وإنباع الماء من الأصابع» أو اقتطاع آثر عن سبب جرت العادة 
بترتيبه عليه» كانقطاع الاحتراق عن نار نمرود في حق إبراهيم عليه الصلاة والسلام. 


وقوله: (قَصَدَّ به...إلخ) يخرج به السحر والکرامة وهذا التعريف هو المختار في 
المواقف. وقد آورد على طرده أنه يصدق على الإرهاص وعلى الكرامة التى قصدَ الولى 


وأجيب بأن: كلا من الإرهاص وكرامة الولى التى فصدّ بهاء ما ذكره معجزة أمًا 


)١(‏ جاء فى الهامش فى هذه المسألة بغير إحالة إلى موضعها من المتن: يمكن أن لا يخالف القول 
الأول - مما ذكره الشارح - القول المشهور فان قوله: (بخلاف النبيء فإنه أعم) عائد إلى 
القولين؛ لأن النبي - على القول الأول - لا يشترط فيه التبليغ» وعلى القول الثاني لا يشترط فيه 
الكتاس.اه. 


خبر الرسول ئل ۵ ۲ ۱ 
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یمکن التوصل بصحیح النظر فيه إلى العلم بمطلوب خبري. 


الارهاص مُعجزة لمن ادعی النبوة بعده وأمّا الکرامة فمعجزة لنبی ذلك الولی؛ لأن اظهار 
الصدق مقصود بخلق كل منهماء وفیه نظر؛ لأن المعروف أن المعجزة هى الخارق الذي 
يَظْهّر على ید مدعي النبوة بعد دعواه النبوق ولذا عدل إليه الشارح فیما سيأتي. 

ومن عد الارهاصات والکرامات مُعجزات» فسبیله التغلیب والتشبیه؛ ولیست 


معجزات حقیقیه. 


وأمّا السحر: فالحق أنه ليس من الخوارق وان أطبق القوم على عدّه منها؛ لأنه 
یترتب على آسباب كلها بآمرها آحد خلق الله تعالی عقیب ذلك» فهو ترتیب مسبب على 
سبب جرت العادة الإلهية بترتیبه علیه» کترتیب ال سهال على شرب السقمونياء وکترتیب 
شفاء المریض على تناول الأدوية الطبيّة» فإنَّ كلا منهما غير خارق» بخلاف ترتیب الشفاء 
على الدعاء فانه خارق» وقد اعتبر في العمدة في تفسیر المعجزة وقوع الخارق في زمن 
التكليف. احترازًا عمّا يقع في الآخرة» وکذا ما یقع قبلها من آشراط الساعة حين لا ينفع 
نفسًا إيمانها؛ لانه وقت نقض العادات. وتغییر الرسوم. 


قوله: (يمكنٌ التوصّلٌ) التقيبد بالامکان؛ لأن الدلیل لا یتوقف کونه دلیلا على ار 
فيه بالفعل» وقوله: (ٍلی العلم) مخرج لما يتوصّل بصحیح النظر فيه إلى الظَّن بمطلوب 
خبري» وهو الدلیل الظني؛ لأن تعریفه للدلیل القطعي الذي به یستدل المتکلم بخلاف 
تعریف الدلیل في کتب آصول الفقه» حيث حذف فيه قيد العلم» فعرّف بأنه ما یمکن 
لتوصل بصحیح النظر فيه إلى مطلوب خبري؛ أي إلى العلم به أو ظنه؛ لأنهم يُعرّفُون 
الدليل الشامل للقطعي الذي ينظر فيه الأصولي» والظني الذي ينظر فيه المجتهد. وتقييد 
المطلوب بالخبري؛ للاحتراز عن التصوري» فان المفيد له یسمّی تعریفا لا دليلاء قيل: 
هذا التعریف فاسد من و جهین: 

آحدهما: أنه غير مانع لصدقه على المدلول الثاني استعمال لفظ یمکن فیه؛ لأنه لا 
يصح أن يراد الامکان العام ولا الامکان الخاص اما الأوّل فلأن المعنی علیه؛ الدلیل هو 
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الذي بصحیح النظر فيه یکون سلب التوصل إلى العلم بالمطلوب عنه لیس بضروري 
وهو بمعزل عن المقصود". 


وما الثاني: فلأن المعنی علیه؛ أن سلب التوصل بصحیح النظر عنه واثباته له لیس 
بضروريء فیلزم أن یکون کل شيء دلیلا على أي شيء ششت؛ لصدق هذا الحد علیه 


والجواب: أمّا عن الأولء فإنه إن آرید أنه يُفهم من التعریف أنه یمکن التوصّل 
بصحيح النظر في المدلول إلى العلم به نفسه فممنوع؛ إذ هو ظاهر في تغاير المتوصل به 
والمتوصل إليه» كما لا يخفىء وان أريد أنه يمكن التوصل بصحيح النظر في المدلول 
إلى مدلول آخرء فهو من هذه الجهة دليل يجب دخوله في التعريف» والشيء الواحد قد 
يكون دلیلا ومدلولا باعتبارين لكن قيد الحيثيّة مراغی في التعریف» فالتعريف للدليل من 
حيث هو دليل - أي یتوصّل به - فلا يتناول حقيقة أخرى. 


وأمّاعن الثاني» فبأن المراد الإمكان الخاص والملازمة في قول المعترض: فيلزم 
أن يكون كل شيء...إلخ ممنوعة» ولا خفاء في أن النظر الصحيح هو النظر من الجهة 


(۱) جاء في الحاشية بغير إحالة إلى موضع: الإمكان العام: هو اتصاف الحكم بسلب الضرورة عن 
الجانب المخالف للحكم. 
والقضية الممكنة العامّة: هي التي حكم فيها كذلك. 
والامکان الخاص: هو اتصاف الحكم بسلب الضرورة عن طرفي الإيجاب والسلب. 
والممكنة الخاصة: هي التي حكم فيها كذلك. 
مثال الممكنة العامة: كل إنسان متعجب بالإمكان العام ولا شيء من الإنسان بضاحك بالإمكان 
العام. 
ومشال الممكنة الخاصة: كل إنسان كاتب بالإمكان الخاص» ولا شيء من الإنسان بكاتب 
بالإمكان الخاص. 
والضرورة: استحالة انفكاك الموضوع عن المحمول.اه. 


خبر الرسول لا ۱۳۷ 


سیم 


وقیل: قول مُوَلْففٌ من قضايا يستلزمٌ لذاته تلا آخر. 
فعلی الأول الدلیل عَلَى وجود الصّانع هو العالّم» وعلی الثاني: قَولنا: العالم حاوث 


وأمّا تولهم: الدّليل هو الذي ss‏ 


التي من شأنها أن توصل إلى المطلوب» والتوصل بصحيح النظر هو الوصول بكلفةٍ 
بالنظر من تلك الجهة المسماة وجه الدلالة» وليست تلك الجهة لغير الدليل من الاشیای 


فلا يلزم ما ذکره من کون کل شيء دلیلا على أي شيء شئت. 
ويصح أن يراد الإمكان العام؛ بأن تسلب الضرورة عن جانب العدم؛ أي لا ضرورة 


قوله: (قول مُوَلّف) إلى قوله: (قولًا آخر) ينبغي أن پُراد ب (القول) في الموضعين: 
المعقول» دون الملفوظ؛ لأنه وإن صح أن يراد بالاول الملفوظ أيضًاء فالآخر لا يصح أن 
راد به إا المعقول» وكون القول بمعلّی واحد في الموضعين أولى؛ إذ لا قرينة تذل على 
إرادة الملفوظ بالأول» والمعقول بالثاني» فان قيل: كيف يصح أن يراد بالأول الملفوظ 
مع أن التلفظ بالدليل لا يستلزم المدلول؟ 


أجيب: بأنه یستلزمه بناءً على أن التلفظ يستلزم التعقل بالنسبة إلى العالم بالوضعء 
وإنما قال: يستلزم لذاته» ولم يقل: لذاتها. إشارة إلى أن للصورة دخلا في الاستلزام. 


قوله: (هُوّ العالّم) - أي بفتح اللام - بمعنى أن الدليل على الأول مفرد يتوصّل 
بالنظر في صفاته وأحواله إلى العلم بالمطلوب الخبري» وعلى الثاني قضيتان مع صفة 
التأليف العارضة لهماء والحاصل أنَّ الأول ناظر إلى الدلالة بالقوة» والثانى إلى الدلالة 
بالفعل» ثم قد قيل: الحصر في قوله: (هو العالم) ممنوع» بل التعريف يعم أيضًا المقدمات 
التي هي بحيث إذا رُنَبَت الترتيب المعتبر أدّت إلى المطلوب» وإنما تخرج عنه المقدمات 
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مع الهيئة العارضة لها من الترتيب» وأجيب: بأن الحصر مبنيٌ على أن المراد النظر في 
آحواله لا ما يعمه ويعم النظر فيه نفسه» وهو خلاف الظاهر. 


قوله: (يَلرْمُ مِنَ العلم به العلم بشيءٍ آخر) اعترض هذا التعريف بأنه فاسد الطرد 
والعكسء ما فساد العكس» فلخروج مثل وجود العالم بالنظر إلى وجود صانعه» فا 
وجود العالم دلیل على وجود صانعه قطعًا مع أن العلم بوجود العالم لا يستلزم العلم 
بوجود الصّانع» وأمّا فساد الطَّردء فلصدق التعريف على الحدٌ والملزوم الذي لازمه 
بين كطرفي التصديق البديهي» والأخص بالنسبة إلى الأعم» فيقتضي أنَّ الحد دلیل على 
المحدود والملزوم وحده دلیل على اللازم البيّن بالمعنی الأخصء والأخص دلیل على 
الأعم» ولیس شيء منها كذلك. 


وأجيب عن الثاني: بآن المراد بالعلم في التعريف؛ هو التصديق» فيكون المعنی: 
الدليل هو الذي يلزم من التصديق به التصديق بشيء آخر» فيندفع الإيراد؛ إذ اللازم فيما 
عدا طرفي التصديق البديهي من صور النقض» تصور لا تصديق» وأمًا في صورة الطرفين 
المذكورة» فهو وان كان تصديقا لا أنه لازم من تصور لا من تصديقء فالملزوم فيها تصور 
لاتصديق» ودفع المعترض» هذا الدفع بان إرادة التصدیق من العلم إرادة ما لا دلالة للّفظ 
عليه؛ إذ العلم أعم من التصدیق ولا دلالة للأعم على الأخصء وعلى تقدير التسليم يرد 
التصديق البديهي اللازم من التصدیق فإن التصديق بأن الكل أعظم من الجزء يستلزم 
التصديق بأن الجزء أصغر من الكل» وكذلك العكس» وليس شيء منها دليلا على الآخر. 


وأجيب عن هذا الدفع بأن: إرادة التصدیق من العلم مدلول عليها بالقرينة» ودلالة 
القرينة كافية» وتلك القرينة هي أن الكلام في الدليل المقابل للتعریف» ومعلوم أن مفاده 
التصديقء كما أنَّ مفاد التعريف التصورء والمراد بلزوم الشيء من الشيء؛ کون الأول 
ناشتًا عن الثاني» وحاصلا منه» لا کون حصوله يستلزم حصوله» وفرق بين اللازم من 
الشيء ولازم الشيء» فتخرج القضية الواحدة المستلزمة لقضية أخرى بديهية أو كسبية: 
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ما كونة موجباً للعلم فللقطع بأنَّ مَنْ آظهر الله المُعْجزة عَلَى يِه e‏ 


ومن هذا الجواب یو خذ الجواب عن الأول» وهو ما أورد على العكس. فان التصديق 
بوجود الصّانع ناشئ عن التصديق بوجود العالم وبصفاته وأحواله» ولازم منه؛ وإذلم 
يكن حصوله لازمًا لحصوله واعلم أنه قد ورد على التعريفين الثاني والثالث بعد ذلك 
أمران: 

أحدهما: ما عد الشكل الأول من الأشكال الأربعة كعدم اللزوم بين علم المقدمات 
على هيئةٍ غير الشكل الأول» وبين علم التتيجة لا بيا وهو ظاهر» ولا غير بیّن؛ لأن معناه 
خفاء اللزوم» والخفاء بعد الوجود. ۱ 


الثاني: المقدمات التي يحدس منها التيجةء فِنَّ الانتقال منها إلى النتيجة لیس 
بطریق النظر» بل بالحدس المقابل للفکر الذي هو آعم من النظر؛ إذ الانتقال في الفکر 


ندريجي» وفي الحدس آني. 


ويُجاب عن الأول بأن لزوم العلم بالمطلوب في رد غير الشکل الأوّل إليه» حاصل 
بالواسطة؛ لأن هذا الرد بواسطة لوازم لمقدمات الشکل المردود باعتبار النظر في نقيض 
المقدمة أو عکسها مثلاء وتلك اللوازم تستلزم الشكل الأول المستلزم للمطلوب. فالعلم 
بما عدا الشکل الأول یستلز م العلم بالمطلوب بالواسطة و الثاني فقد أجیب عنه بان 
المراد بالاستلزام في التعریف الثاني وباللزوم في الثالث ما يكون بطریق النظر بقرينة أن 
التعریف للدلیل. 

قوله: (فبالثاني أؤفق) لأن كلا منهما أخذ فيه اللزوم بخلاف الأوَّل؛ إذ المأخوذ فيه 
الامکان لكنه يوافق الأوّل. 


من حيث إن العلم بالدلیل من الجهة التي باعتبارها يدل تستلزم العلم بالمطلوب 
كالعلم بالعالم من حيث حدوثه فإنه يستلزم العلم بالصانع» لكن لا يخفى أن التعريف 
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تصديقاً له في دعوی الرسالة» كان صادقاً فیما آتی به مِنَ الأحكام وإذا كان صادقاً يقع 
العلم بمضمونها قطعاً. 

وما أنّه استدلالی فلتوقفه علی الاشتذلال واستحضار أنه خبرٌ من ثبتت رسالته 
بالمعجزات. وکل خبر هذا شأنه فهو صادق ومضموئه واقع. 

(والعلم الثابت به) أيْ بخبر ال سول (يُضاهي) أي يشابه (العلم الثابتَ بالضرورة) 
کالمحسوسات والبديهيّات والمُتواترات (فى التيقن) es‏ 
الثالث شامل للمقدمات بخلاف الأول على ما قرره الشارح» والعام لا يوافق الخاص 
في باب التعريف لاختلاف معنيهما؛ فتعبير الشارح بقوله: (أوفق) في غير موضعه بناء 
على ما قرره» واللائق على ما قرره أن يقول: (فإنما يوافق الثاني) نعم إذا جعل الأول 
عامًا للمقدمات كما مر أنه الظاهر صح انطباق الثالث علیه» وكان التعبير ب(أوفق) في 

قوله: (تصديقًا له) تنبيه على أنه لیس كل خارق دالا على الصدق إنما الدال منها 
ما قصد به التصديق؛ لأن ما لم يقصد به التصديق قد يقوم الدليل القطعي على کذب 
من ظهر على يده؛ كالدجال في دعواه الألوهية فإن ظهور الخوارق على يده استدراج 
له وابتلاء لغيره وهو كاذب لقيام الآدلة القطعية على كذبه؛ فالمراد بالمعجزة في كلام 
الشارح مطلق الخارق. 

قوله: (كان صادقاً فيما آنی به من الأحكام) إذ لو جاز عقلاً كذبه في ذلك لبطلت 
دلالة الخارق المقصود به التصديق» وهي ثابتة قطعّاء وأما إخباره 5 بما عدا الأحكام 
فالوجه في إيجابها للعلم بمضمونها ما ثبت بالأدلة القطعية من عصمته و عن الذنوب 
التى منها الكذب. 

قوله: (فلتوقفه عَلَى الاشتذلال) أي النظر فى دليل صدق الخبر بأن یستحضر أنه 
خبر من ثبتت رسالته بالمعجزة وکل خبر هذا شأنه فهو صادق. فهذا صادق فان قيل: 
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أي عدم احتمال النقیض (والثبات) أي عدم احتمال الزوال بتشكيك المشكك» فهو عله 
بمعْتى الاعتقاد المطابق الجازم الثابت. e‏ 


تصور الخبر بعنوان كونه خبر من ثبتت رسالته يجعل صدقه بديهيًا فلا يحتاج إلى ترتيب 
هذا النظرء أجيب: بأن الكلام في صدق الخبر ملاحظًا من حيث ذاته وهو نظري» ونظره 
أن ثبوت الحدوث للعالم ملاحظًا من حيث ذاته» وهو نظري من حيث عنوان للتغير 
بديهي. 

قوله: (أي عدم احتمال النقيض) يعني عدم احتماله مطلقا في نفس الأمر» وعند 
الذاكر في الحال والمال» وهذا وإن كان يستلزم الثبات بمعنى عدم احتمال الزوال فعطفه 
عليه لتأكيد مشابهته للضروري» ويصح تفسير التيقن بالجزم المطابق لموجب وهو أيضًا 
يستلزم الثبات» وكذا يصح تفسيره بثبات الاعتقاد لأنه مأخوذ من يقن الماء بكسر القاف 
إذا استقر في مكانه وعلى هذا فعطف الثابت عليه تفسيري؛ لتأكيد مشابهته الضروري 
كما مرّ. 

قوله: (فهو علم بمعنى الاعتقاد... إلخ) أورد عليه أمران أحدهما أن قوله يوجب 
العلم الاستدلالي مغن عن هذا الكلام؛ لأن هذا هو معنى العلم عندهم [...]”" أن سائر 
العلوم النظرية كذلك فما وجه التخصيص بالذکر» ويمكن أن يجاب بأن إيراده هنا لدفع 
توهم أن المراد بالعلم الاستدلالي الحاصل بخبر الرسول ما يشمل الظن القوي أن وصفه 
بمشابهته العلم الضروري في التيقن والثبات يدفع هذا التوهم وبكون هذا التوهم لا يقع 
في كل محل يطلق فيه العلم الاستدلالي يظهر وجه التخصیص؛ إذ قد ينتفي هذا التوهم 
في بعض الإطلاقات لدلالة المقام أو قرينة سواه» ويصح أن يكون المراد بقول المتن 
والعلم الثابت به يضاهي العلم الثابت بالضرورة ما نبه عليه بعضهم من أن الادلة النقلية 
مستندة إلى الوحي المقيد حق اليقين والتأیید الإلهي المستلزم لكمال العرفان المنزه عن 
شائبة الوهم بخلاف العقليات الصرفة فان العقل يعارضه الوهم فلا يصفو عن كدر. 


(۱) غير واضح بالأصل. 
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yb‏ لكان جَهلاً أو ظناً أو تقلیدا. 

فإِنْ قیل: هذا نما یَکونْ في المتواتر فقط فیرجع إِلَى القشم الأوّل. 

قلنا: الکلامٌ فيما عُلِمَ آنه خبرٌ الرّسول بأن شِع من فيه أو تواتر عنه لك أو بغیر 
لک إن آمن, وأمّا خبرٌ الواجد فَإِنّما لم يُفِدٍ الیلم لعروض الشبّْهة في كونه خبرٌ الرسول. 


فان قيل: فإذا كان متواتراً أو مسموعاًمِنْ في رسول الله عَلآتَكا كانَ للم الحاصل 


قوله: (وإلا) أي وان لم يكن كذلك بل كان غير مطابق كان جهلا أو غيره جازم 
مع المطابقة كان ظنًا أو غير ثابت مع المطابقة كان تقليداً فلم يشبه الضروري في التيقن 
والثبات. 

قوله: (فإِنْ قیل هذا) أي کون العلم المذكور بمعنى الاعتقاد المطابق الجازم الثابت» 
وحاصل السؤال أن موجب العلم الاستدلالي هو خبر الرسول المتواتر فقط» وحينئذ فهو 
داخل في القسم الأول من قسمي الخبر المعبر عنهما بالنوعين والعلم الثابت به ضروري 
لا مشابه للضروري فقد جعل قسم الشيء قسيمًا له» وحاصل الجواب منع الانحصار في 
المتواتر فقد يعلم كونه خبرًا کرسول بغير التواتر كالسماع من فيه أو القرائن التي بها تقيد 
الآحاد العلم» فلم يلزم ما ذكرتم من جعل قسم الشيء قسيما له. 

قوله: (أو بغير ذلك إن أمكن”") أي كان آلهم أنه خبر الرسول بناء على ما سيأتي في 
الشرح من أنه قد يحصل بالإلهام العلم الملهم. 

قوله: (وآمًا خبر الواحد) جواب سؤال تقريره أن خبر الواحد أيضًا من المسموع 
فلم لم يغد العلم. 


قوله: (فإن قيل: فإذا كان مُتواترًا... إلخ) صدر السؤال بالفاء الدالة على سببية ما 


(۱) هكذا بالاصل وفي الكتاب: أمن. 
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به ضرورياً ما هُوَ حکم سائر المُتواتراتِ والحشیّات. لا استدلاليًا. 


قلنا: الم الضروري في المُتواتر عن الرسول هُوَّ للم بكونه خبرٌ ار سول عَلَيْه 
الصلاة و السلام؛ ان هذا المَعْنى هُوّ الذي تواترٌ الأخبارٌ به» وفي المسموع من فِي 
رسول الله ية هو إدراك الألفاظ وكونُّها كلام رسول الله. 

والاشْيذْلاليّ ُو للم بمضمونه وثبوت مدلوله مثلاً قوله عَليْهِالصّلاة والسلام: 
EU‏ یمین عَلَى من أَنْكَرٌ ٠‏ علم بالتواتر أنَّه خبرٌ الرسول یب 
وهو ضروري 


قبلها لما بعدها تنبیها على أن منشأً السوال ما قبله من جعل السماع من في الرسول أو 
المتواتر عنه طریقا للعلم بأن ذلك المسموع أو المتواتر خبر الرسول. 


قوله: (وفی المّسموع) عطف على قوله: (في المتواتر) وقوله: (وکونها) بالجر 


قوله: (مثلاً) تنبيه على أن المقصود والتمثیل بحديث: لین عَلَى الْمُدَّعِي» وَالْيَمِينُ 
عَلَى مَنْ نکر » وأصل الحديث في الصحيحين”" بلفظ: «وَلَكِنَ لین عَلَى الْمُدَعَى 
CE‏ بدون ذکر البينة وروی الترمذي من حديث عمرو بن شعيب عن أبيه عن جده أن 
النبي ية قال: «الْبََهُ عَلَى الْمُدَعِيء وَالْيَمِينُ عَلَى مَنْ نکر » متواتر المعنی؛ لاله قد ورد 
بمعناه أحاديث يفيد مجموعها المتواتر المعنوي واللائق التمثيل للتواتر اللفظي بحديث 


)١(‏ أخرجه البيهقي (۱۲۳/۸»رقم 17777)» وابن عساكر (۲۰/۷). وأخرجه آیضا: الدارقطني 
YA)‏ المناوي (۲۲/۳): فيه مسلم الزنجي قال في الميزان عن البخاري: منكر 
الحدیث» وضعفه أبو حاتم» وقال أبو داود: لا يحتج به ثم آورد له أخبارًا هذا منهاء ورواه 
الدارقطني باللفظ من طريقين وفيهما الزنجي المذكورء وقال ابن حجر في تخريج المختصر: 
أخرجه أيضًا البيهقي وعبد الرزاق وهو حديث غريب معلول. 

(۲) أخرجه البخاري (1567/5» رقم ۰)4۲۷۷ ومس لم (۰۱۳۳/۳ رقم ۱۷۱۱ وابن ماجه 
(۲/ ۸ رقم ۲۳۲۱). 
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ثم عم منه نیب أن تكو البيّنة عَلَى المُعيّن وهو استدلالي. 

فان قيل: الخبرٌ الصّادق المفید للعِلّم لاينحصرٌ في التوعين» بلق یکونْ خبر الله 
تعالى أو خبر الملك أو خبر أل الإجماع أو الخبر المقرون بما يرفمٌ احتمال الكذب 
AGE‏ بقدوم زید عند تسارع قومه إلى داره. 


قلنا: المرادُ بالخبر خبرٌ يكون سببَ العِلّم لعامة الخلق بمجرَّدٍ گونه بر مع قطع 
التَطَرعَنِ القرائن المُفيدة لليقين بدلالة العقل» فخبرٌ الله تعالى أو خبرٌ الملك نما یکون 
مفيداً للعلم بالشسبة ای عامّةٍ الخلق إذا وصل هم من جهة الرسول كولكل فَحکمه 
کم خبر الرسول وخبر أَهْلٍ الاجماع وم 


أبي هريرة في الصحیحین وغیرهما أن النبي ي قال: «مَنْ كَذْبَ علي متعم داء فلیتوا 
مَقَعَدَهُ من التار ۲ »۳ فقد قال المنذري وغیره من أئمة الحدیث: إنه بلغ مبلغ التواتر. 


قوله: (ثم علم منه) أي: من خبر الرسول بعد العلم الضروري بأنه خبر الرسول. 
قوله: (الاشتدلالی) أي: حاصل بالاستدلال وهو ترتیب المقدمتین كما مر من أنه 
خبر من ثبتت رسالته بالمعجزة... إلخ. 


قوله: (مع قطع النظّر عن القرائن المُفيدة لليقين بدلالةٍ العقل) آي: لا بمجرد کون 
الخبر خبرا؛ فقوله: (بدلالة) متعلق بقوله: (المفیدة) فان قیل: لِم قلتم بقطع النظر عن 
القرائن المفيدة لليقين» ولم تقولوا بقطع النظر عن الأدلة في خبر الرسول؛ حیث قلتم: 


) من بات الْوَعِيدِ الْمَذْكُورٍ عَلَى الکذب عَلَيْهِأَنْيَكُونَ الَذب علی غیره مُبَاحَاء بل يُسْتَدَلَ 
عَلَى تخریم الْكَذِب عَلَى غَيْرِه بدَلِيلٍ آخره رارق بَيْهمَا آن الْكَذِب علیه تُوْعَدَ فَاعلهُ بجَل الا 
له مَسْكَنَاء بخلاف الْكَذِبٍ علی غیّره. فتح الباري (6/ ۳۳۶) 

(۲) آخرجه البخاري (۱/ ۵۲ رقم ۱۰۸) ومسلم (۱/ ۰۱۰ رقم ۲) والترمذي (۵/ ۰۳۵ رقم ۲۲۰) 
وقال: حسن صحیح. والنسائي في الکبری (۳/ 55/8 رقم 4 9٩۱‏ وابن ماجه (۱/ ۰۱۳ رقم 
(YY‏ 


خبر الرسول وي ۱۳۵ 
في حکم المتواتر. 
وقد یْجاب: بأنَّه لا يفيدٌ بمجرده بل بالظر في الأول علی کون الاجماع حجّة. 


قلنا: وکذلك خبرٌ الرسول. ولهذا جعل اسَيِدلاليًا. 


يفيد العلم الاستدلال ولا في خبر آهل الاجماع حیث آجبتم فيما يأتي بأنه لا يفيد بمجرده 
بل بالنظر إلى الادلة الدالة على کون الاجماع حجة؟ 

آجیب: بأن الفرق بینهما أن القرائن تنفك عن الخبر دون الدلائل» ولا يرد على هذا 
أن من القرائن ما هو لازم للخبر الذي اقترن به لکونه في الراوي أو في المرويء فلا ينفك 
ولهذايوجد في رواة التواتر کعلو مرتبتهم في العلم والدین والضبط فیفید العدد القلیل 
منهم التواتر كما صرح به القوم لأنا نقول عدم الانفكاك في هذا البتعض من القرائن 
لمعنى يخصه بخلاف المدلول فإن لزومه للدليل من حيث هو دليل فلا ينفك في صورة 
أصلا. 

وأجيب عن السوال أيضًا: بأن الوجه فى عد الخبر الصادق سببًا مستقلا استفادة 
معظم المعلومات الدينية منه» والخبر المقرون ليس كذلك وفيه نظر لأن المفيد لمعظم 
المعلومات الدينية هو خبر الرسول دون المتواتر ودون الاحاد المقطوع بصدقه للقرائن» 
فلا وجه لضم الأول إلى خبر الرسول دون الثاني. 

قوله: (في حكم المتواتر) أي: في أنه خبر من يحكم العقل بصدقه لكنه في المتواتر 
بالضرورة وفي الإجماع بالنظر وحاصل الجواب أن الحصر مبني على التسامح لا على 
التحقيق. 

قوله: (قلنا: وكذلك خبر الرسول) أي: لا يفيد العلم بمجرده أيضًا بل بالنظر في أنه 
خبر من ثبتت رسالته بالمعجزات -کما مرّ- ولأجل أن إفادته بالنظر المذكور جعل العلم 
الحاصل به استدلالیا فيهما سواء في إفادتهما العلم فخبر الإجماع وارد على الحصر لا 
محالة. 


۱۳۹ 


[المباحث المتعلقة بالعقل ] 


(وآتا العقل) وهو قو للتفس بها تستعد للعلوم والإذراكات. وَمُو انى بقزلهم: 
غريزةٌ يتبعُها العلم بالضروریّاتِ عِنْد سلامة مَهَ الآلات. 


[المباحث المتعلقة بالعقل] 


قوله: (وهو قووة للتّفس) هذا تعریف للعقل بمعنی القوة النظرية» فان قیل تفسیر 
الشارح العقل هنا بأنه قوة تستعد النفس للإدراك يق: : يقتضي أنه آلة للنفس في الادراك 
وأن المدرك هو اللفس وهو مناف لجعله فيما م نفس المدرك حيث قال إن كان آلة 
غير المدرك فالحواس وإلا فالعقل قلنا الحواس بواسطة أنها طريق للعقل في إدراكه 
المحسوسات هي آلة له والعقل بواسطة أنه به تستعد النفس للإدراك هو آلة لها فإسناد 
الادراك إليه في التقسيم السابق باعتبار أن الحس آلة له فكأنه هو المدرك وتفسيره هنا 
باعتبار أنه آلة للنفس في الإدراك والإسناد السابق في الحقيقة مجازي؛ لأنه بهذا الاعتبار 
من إسناد لشي إلى ان وهر سا إلى شير ما مر 

قوله: (غريزة يتبعها... إلخ) قد عرف الشيخ أبو الحسن العقل بأنه: بعض العلوم 
الضرورية واستند في كونه ليس غير العلم إلى أنه لو كان غير العلم لجاز انفكاكهما من 
الجانبین أو أحدهما وهو محال واعترض مستنده بأن المتغايرين قد يتلازمان بحيث 
يمتنع الانفكاك بينهما مطلقًا كالجوهر والحصول في الحيز فإنهما متغايران» ولا مجال 
للانفكاك بينهماء قال الامام الرازي: والظاهر أنها غريزة يتبعها العلم بالضروريات؛ 


۱۳۷ 


۱۳۸ المباحث المتعلّقَةٌ بالعقل 
و ۶ 
وقیل: جوهر يُذْرَكَ به الغاثبات بالوسائط والمحسوسات بالمُشاهدة. 
(تَهُوَسَبَبٌ للیلم أيضاً) صرح بذلِكٌ لمّا فيه من خلاف المّلاحدة والسمنية في 
جمیع النظریّات وبعض الفلاسفة في الإلهيّات. بناءً عَلَى کثرة الاختلاف وتناقض الا راء. 


أي: بجنس الضروریات الصادق ببعضها فإن العقل إذا كان سالمّا عن الافات المتعلقة 
بالادراکات كان مدرکا لبعض الضروریات قطعًاء والمراد التبعية على سبیل اللزوم لتلك 
الغريزة دون فکر ونظر لکن بشرط سلام الالات أي القوی الظاهرة والباطنة؛ فالنائم لم 
يزل عقله وإن لم يكن عالمّا في حال النوم بشيء من الضرووریات لاختلال وقع في 
الالات وکذا الحال في الیقظان كالذي لا یستحضر شيئًا من العلوم الضرورية لدهشة 
وردت علیه. 


قوله: (وقیل: جوهر... إلخ) العقل بهذا المعنی هو النفس ال نسانية بعینها بناء 
على القوم بأنها جوهر لا عرض» واختلف فیها هل هي جوهر مجرد أو جوهر جسماني 
أو عرض. فذهب الفلاسفة إلى الأول ووافقهم الحليمي والغزالي والراغب وبعض 
الامساك عن الخوض فيهاء ولا یخفی تغایر العقل والنفس لغة وعرفا؛ فلذا نبه الشارح 
على ضعف القول باتحادهما بایراده بصیغة: (قیل). 

قوله: (والمحسوسات بالمٌشاهدة) المراد بالمشاهدة الاحساس آعم من أن یکون 
بالبصر أو بغیره من الحواس الظاهرة أو بالو جدان. 


قوله: (وبعض الفلاسفة) هم المهندسون كما في المواقف زعموا أن النظر یفید 
العلم في الهندسیات والحسابیات دون الا لهیات. 


قوله: (بناء على کشرة الاختلاف) قيل: معناه أن كلا من السمنية والبعض من 


(۱) هكذا بالاصل والصواب: الضروریات. 


المباحث المتعلقة بالعقل ۱۳۹۵۹ 


والجوابٌ: آن ذلك لفسا النظرء فلا يُنافي کون النظر الصحیح ین العقل مُفيدا 
للعلم عَلَى أن ما ذكرتم استدلال بنظر العَقَلء ففيه إثبات ما نیتم فیتناقض. 


۾ 6 مس 4 ع 


الفلاسفة بنی قوله على الاحتجاح بكثرة الاختلاف وتناقض الاراء وهذا هو ظاهر عبارة 
الشرح» وعلیه جری مولانا زاده في شر حه وتبعه غيره لکن يرد عليه أن العلوم المتسقة 
من العددیات والهندسیات لیس فیها كثرة اختلاف فينتفي کونه مب لقول السمنية بالنسبة 
إليهاء ولذا جعل بعض من کتب على الشرح البناء خاصًا بالبعض من الفلاسفة فقط وهو 
المناسب لما في المواقف فان الذي فيه جعل کثرة الاختلاف شبهة المهندسین وذکر 
شبهة آخری للسمنية» وجهة تمسك المهندسین بالشبهة أنه لو آفاد نظر العقل علمًا لما 
اختلف العقلاء في الامر الواحد. 

قوله: (والجوابٌ أنَّ ذلك) أي: ما ذکر من كثرة الاختلاف وتناقض الآراء لفساد 
والنظر فلا یتنافی کون النظر الصحیح مفیذا للعلم بأن یکون قطعي المادة والصورة. 


قوله: (علی أن ما ذکرتم) أي: من الاستدلال بكثرة الا ختلاف وتناقض الا راء 
على أن نظر العقلاء لا يفيد العلم مطلقا أو في الالهیات حکم منکم بأن نظر العقل لیس 
بمفید للعلم مستندین فيه إلى نظر عقولکم. وفي ذلك إثبات ما نفیتم فیتناقض مدعاکم 
واستدلالکم واعلم أن صدر الجواب حل الشبهة تحقیقا. 

وقوله: (علی أنّ... الخ) الزام لهم بتناقض دلیلهم ومدعاهم لکن قد يجاب عن 
التناقض من طرف البعض من الفلاسفة بأنهم إنما ینفون العلم لا الظن في الالهیات 
ولعلهم یدعون أن قولهم النظر لا يفيد العلم ظني فلا یتناقض کلامهم حینئذ. 

قوله: (فان رَعموا آنه) أي استدلالهم بما ذکر معارضة للفاسد وهو یزعمهم دلیلنا 
على أن العقل سبب للعلم بالفاسد وهو استدلالهم بما ذکر. 


)۱( من الاتساق. 


۱۶:۰ المباحث المتعلّقةٌ بالعقل 
قلنا: إِمّا آن يُفِيدَ شيئاً فلا یکون فاسداً» أو لا يُفِيدَ فلا يَكُون معارضة. 
فن قيل: کون النظر مُفيداً للیلم إنْ كانَ ضروريًا لم بقع فيه خلاف كما في فا 
الواحدٌ نصف الائنین» وإِنْ كان نظريًا آزع إثبات النظر بالنظر وأنّه دور. 


۳ 2 ۰ مه ۶ ۰ ۰ 9۶ 5 « ۰ 。 0417 4 

قلنا: الضروري قد بقع فيه خلاف. اما لعناد أو لقصور في الادراك فإن العقول 

1 ۳ 7 و‎ ۳ 名 
ns متفاوتة بحسّب الفطرة باتفاق من العقلاء واستدلال‎ 


قوله: (إما أن يفيد) أي: استدلالهم بما ذکر. 


قوله: (فلا يكونٌ فاسدا) يرد عليه نقضًا الأدلة الجدلية فإن الدليل الجدلي يفيد إلزام 
الخصم. وإن لم يكن صحيحًا عند المستدل. 


قوله: (فإنْ قیل: گون النظر مُفيداً... إلخ) دليل على انتفاء العلم بالإفادة لا على 
انتفاء الإفادة نفسها لكن القائل بالإفادة نفسها قائل بالعلم بها والمنكر ينكرهما معًا. 


قوله: (لَرْمَّ إثبات النظر بالّظر) آي: لزم إثبات کون النظر مفيدًا للعلم بالنظر الذي 
يتوقف فيه الإثبات على كونه مفيدًا للعلم فيدور لكونه يؤول إلى إثبات الشيء بنفسه. 


قوله: (قلنا: الضروري قد يقعٌ فيه خلافٌ حاصله منع الملازمة) أي: يمنع لزومها 
ذكرتم أنه لازم للضروري من انتفاء الخلاف فيه بناء على تسليم أنه ضروريء وهذا 
جواب الإمام الرازي» وقوله: (والنظري) قد يثبت بنظر لمخصوص حاصله أيضًا منم 
الملازمة بناء على تسليم أنه نظريء وهو جواب إمام الحرمین» وقد جمع الشارح 
بين الجوابین وتقرير حاصل كلامه أن يقال يختار أنه ضروري ولا نسلم لزوم انتفاء 
الاختلاف والتعاون في الضروريات أو نختار أنه نظري ولا نسلم ماذكرتم من لزوم 
إثبات کون کون" مفيد للعلم بالنظر الذي يتوقف الإثبات به على كونه مفيدًا للعلم؛ فقد 
يثبت النظري بنظر مخصوص. 


(۱) هكذا بالأصل. 


المباحث المتعلّقَةٌ بالعقل ۱۶۱ 


ین الآثار وشهادة ین الأخبارء والتظري قد يا ينبت بنظر مخصوص لا يعبر عنةُ بالتظرء كما 
بقال: قولنا : العالم مت متیر وکل متغيّر حادث یف للم بحدوث العالم ال رورت لیس 
ذلك لخصوصيًة صيَةٍ هذا النظرء بل لكونه صحیحاً قروناً بشرائطه» فیکون کل نظر صحیح 
مقرون بشرائطه مُفيداً للعلم. 

وفي تحقیق هذا المنع زيادة تفصیل لا یلیق بهذا الکتاب. 


(وما ث, نت منه) آي من الیلم الثابت بالعقل (بالبدیهة) ا ا ا ا 0 


جر سجر عن شيخ كير 


قوله: (وشهادة مِنَ الأخبار) أي: الأحاديث النبوية كقوله لا فى النساء آنهن 
ناقصات عقل ودین» وهو في الصحيح. 


قوله: (ولّيئْس ذلك لخصوصيّة هذا التظر بل لكونه صحيحاً مَقروناً بشرائطه. 
فيكون كل نظر صحيح مقرون بشرائطه مُفيداً للعلم) يتضح ذلك بأن يقال لنا قضيتان؛ 
كلية: وهي أن كل نظر صحیح مقرون بشرائطه بأن يكون قطعي المادة والصورة فإنه 
يفيد العلم وتشخصه حكم فيها على جزء معين من إفراد النظر؛ لقولنا: هذا النظر» وهو 
العالم متغير وكل متغير حادث يفيد العلم بنتيجته وهو حدوث العالم وليس إفادة النظر 
في هذه الشخصية ذلك لخصوصه بل لاقترانه بشرائطه مادة وصورة؛ فكل نظر مقترن 
بشرائطه مفيد للعلم بنتيجته ضرورة أنه لا فرق في ذلك بين نظر ونظرء وهذا انتقال من 
خصوص إلى عموم دون توقف للعلم على الخصوص فلا دور وأوضح من ذلك في 
دفع الدور ما في المواقف من قوله: «النتيجة في كل قياس معلوم الصحة صورة وما 
لزوما قطعيًا لماهو حق قطعًّاء وكل ما هو كذلك فهو حق قطعًا وهذا معنى قولنا كل 


(۱) هکذا بالأصل وفي كتاب المواقف: وصورة لازمة لزوما... إلخ. 


و 


۱:۲ المباحث المتعلقة بالعقل 


Am 


ی بأوّل التوجو من غَيْرِ احتياج ی الفكر 


1 


ظر صحيح مقرون بشرائطه يفيد للعلم» أما الصخرى فلانه لا معنى للعلم بصححة المادة 
والصورة إلا القطع بحقية المقدمات وحقية استلزامها للنتيجة. وأما الكبرى فبديهية لا 
شبهة فيها وحكمنا بأن هذا النظر المخصوص إلى الجزئي الواقع في هاتين المقدمتين 
يفيد العلم بديهي لا يحتاج فيه إلا إلى تصور الطرفين من حيث خصوصهما فقط من 
غير أن يلاحظ العلم بكونه من آفراد النظر أو لا فلا يلزم حينئذ إلا توقف العلم بالقضية 
الكلية على العلم بالقضية الشخصية» وقد تكون الشخصية ضرورية والكلية نظریف 
فان الحكم البديهي مشروط بتصور الطرفين وتصور الشيء باعتبار ذاته المخصوصة 
كما في القضية الشخصية فجاز أن يكون تصوره من حيث ذاته المخصوصة مع تصور 
المحكوم به كافياً في الحكم بينهما؛ فتكون الشخصية ضرورية ولا یکون تصوره من 
حيث إنه فرد من أفراد النظر كذلك فلا تكون الكلية ضرورية بل نظرية موقوفة على تلك 
الشخصية ولا استحالة فيه» فإن قيل: لا شك أن الكلية مشتملة على أحكام الجزئيات 
كلها فإذا أثبتت الكلية بحكم جزئي معين فقد آثبت حكم ذلك الجزئي بنفسه فلزم الدورء 
أجيب: بأن حكمه من حيث خصوص ذاته غير حكمه من حيث إنه فرد من أفراد موضوع 
الكلية» والأول ضروري أثبت به هذا الثاني النظري فلا دور أصلا). هكذا قرر في شرح 
المواقف. وهذا التفصيل مع أبحاث متعلقة به في شرح المقاصد المشار إليه بقوله: (وفي 
تحقيق هذا المنع... تفصيل لا يليق بهذا الكتاب) يعني بالمنع منع لزوم الدور على الثاني 
من شقي الجواب. 

قوله: (أَيْ بأل التَوجُه) تفسير للبديهة ثم ما ثبت بالبديهة أن جعل في مقابلة ما 
حصل بالکسب؛ أي مباشرة الأسباب بالاختيار كما فسر به الشارح فينبغي أن تفسر 
البديهة بأنها أول التوجه من غير احتياج إلى مباشرة سبب من الأسباب لا إلى خصوص 
الفكرء وإن جعل في مقابلة ما ثبت بالاستدلال؛ أي: النظر في الدليل فلا ينبغي أن تفسر 


المباحث المتعلّقةٌ بالعقل ۱:۳ 
رس © 1 9 ¢ و 5 ۶ 7 
和)‏ ضروريء کالعلم بان کل شيء أعظم من جریه). 


1 ی ره و ۹ 8 ف ره 7 o‏ 1 
فانه بعد تصور معنی الكل والجزء والاعظم لا یتوقف على شيء. ومن توقف على 


البديهة بأول التوجه بل بعدم الاحتیاج إلى النظر في الدلیل ليدخل في البديهي كلما" 


قوله: (نَهُوَ ضروريٌ» کالیلم بان كُلّ شيء أعظمٌ من جُزِْه) أن جعل الضروري في 
کلام المتن مقابلا للا كتسابي بمعنی أن الحاصل بمباشرة الا سباب بالاختیار ورد عليه أن 
المثال المذكور یتوقف على الالتفاف المقدور على تصور الطرفین المقدور وان جعل 
مقابلا لما ثبت بالاستدلال؛ آي: النظر في الدلیل ورد عليه أنه يلزم عليه خروج بعضص 
أنواع العلم الثابت بالعقل عن القسمین کالتجربات والحدسیات إذ لیس حاصلاً بأول 
التوجه دون احتیاج إلى تفکر ولا هو ثابت بالنظر في الدلیل فیکون التقسیم غير مستوعب 
الاقسام ولهذا جری مولانا زاده في شرحه للعقائد على تفسیر البديهة بعدم توسط النظ 
وجعل الاكتسابي والاستدلالي مترادفین» فقال: «وما ثبت منه -أي: من العلم الثابت 
بالعقل- نفسه من غير انضمامه إلى عمل من آعمال الحس بالبديهة -آي: بلا واسطة 
فهو فکر ونظر سواء كان بديهيًا باصطلاح غير [...]”" أو حدسیا أو تجریبیا أو وجدانیا 
فهو ضروري كالعلم بأن الكل أعظم من الجزءء وبأن نور القمر مستفاد من نور الشمس» 
وبأن شرب السقمونيا مسهل» وعلم كل واحد بجوعه وعطشه وما ثبت بالاستدلال فهو 
اكتسابي؛ أي: نظري واستدلالي». هذا كلامه وهو أولى مما سلكه الشارح كما ينتجه 
التأصل ولك أن تقول التجربات والحدسيات داخلة في الضروريات بناء على أن قوله: 
(من غير احتياج إلى تفكر) تفسير لقوله: (بأول التوجه) فان كلا منهما غير محتاج إلى 


(۱) هکذا بالأصلء والصواب: کل ما. 
(۲) غير واضح بالأصل. 


١ 6:‏ المباحث المتعلّقَةٌ بالعقل 
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کالید مثلا قد یکون آعظم مِنَ الكل فهو لم يتصور مَعْنی الكل والجزء. 
(وماكََتَ بالاشیذلال) أي بالتظر في الدّليل سواء كان اْستذلالاً مِنَ اللة عَلَى 
المَعُل ول ما إذا رأى نارافعَلِمَ أنّ لها دُخاناً أو من المَعْلولٍ عَلَى العلة كما إذا رأى دخاناً 
فَعَلِمَ أنّ هناك نارك ns‏ 


تفكر» والتقسيم حينئذ مستوعب للأقسام لكن قد عرفت المناقشة في تفسير البديهة بما 
ذکر. 

قوله: (کالید مثلا) فان من زعم آنها قد تکون بما يعرض لها من التورم أعظم من 
البدن» وأنه يصدق لذلك أن الجزء أعظم من الکل» فهو لم یتصور معنی الكل المتناول 
لها قبل عروض التورم وبعده» ومعنى الجزء الذي من عليه علم أنها بعض من كل البدن 
قبل التورم وبعده. 


قوله: (أي: النظر) هو الفكر الذي يطلب به علم أو ظن. 


قوله: (سواء كانّ اسَْيِدُلالاً من العلّة عَلَى المَعغلول) ويسمى برهان [...]") وهو أن 
يكون الحد الأوسط فيه مع عليته لنسبة الأكبر إلى الأصغر في الذهن علة لوجود ما يطابق 
تلك النسبة في الخارج» كما إذا قيل في المثال الذي ذكره الشارح: هذا نادر وكل نار لها 
دخان هذه لها دخان؛ لأنك لو قلت: هذه لها دخان؛ فقيل لك: لم؟ فقلت: لآنها نار كنت 
قد أتيت بالعلة الشافية لسؤال السائل. 


قوله: (أَوْ مِنَ المَعْلولٍ عَلَى العلة) ویسمی برهان الآن؛ وهو أن يكون الأوسط علة 
في الذهن فقطء فهو يفيد آنية النسبة في الخارج؛ أي ثبوتها دون لمستها"؛ كقولك: هذا 
دخان وكل دخان عن نار؛ فهذا نادر. 


)١(‏ غير واضح بالأصل. 
(۲) هكذا بالأصل. 


المباحث المتعلّقةٌ بالعقل ۱۶ 
وقد يخصّ الأول باسم التَعْلِيل والثاني بالاسْتِذْلال. 

(فَهُوَ اکتسابی) أى حاصل بالکسب. وَهُوَ مباشرةٌ الأسباب بالاختیار كصرفي 
العقل والتّظّر فى المقدمات فى الاشتذلالیات والإصغاءٍ وتقليب الحدقة وتخو ذَّلِكَ 
في الحسّيّات, فالاکتسابی عم من الاشتذلالي لأنّه الذي بحصل بالنّظَّر في الذّليل 
فكل استدلاليّ اكتسابيّ ولا عَكُسء كالإبصار الحاصل بالقدر والاختيار. 


وأمّا الضروري فقد يُقال: في مُقابلة الاكتسابيّ ويفسّرٌ بما لا یکون تخصیله عقدور 


قوله: (وقد يخص الأول باسم التعليل) على ذلك جرى النسفي في مقدمة الخلاف 
وغيره. 

قوله: (أي حاصلٌ بالكَسْب» وَهُوَ مباشرةٌ الأسباب بالاختيار) الأولى أن يقال: 
وهو النظر والاستدلال؛ ليفيد أن النظر والكسب والاستدلال بمعنى يطلق كل منها على 
استخراج العلم من الدليل سواء كان استدلالا من العلة على الحلول أو العكس كما قدمنا 
أنه الأولى» وعليه جرى مولانا زاده في شرحه. 

قوله: (والإصغاء) أي: إصغاء الأذن إلى الكلام ليسمعه وتقلیب الحدقة في الشيء 
ليبصره» ونحو ذلك في الحدسيات لتقريب الأنف من الشيء الذي يشمه» فعلى تفسير 
الشارح ندخل هذه في الاكتسابي وتكون لدخولها فيه أعم من الاستدلالي فيكون 
الضروري المقابل للاكتسابي أخص من الضروري المقابل للاستدلالي؛ لأن نقيض 
الأعلم مطلقا أخص من نقيض الأخص مطلقا. 

قوله: (ويفسر بما أتى بالعلم الحاصل الذي لا يكون تحصيله مقدورًا للمخلوق) 
أي: لا دخل لقدرة المخلوق في تحصيله كما أنه لا دخل لها في الانفكاك عنه» وبعضهم 
آدرج الحسيات في الضروري بهذا التفسير حملا لما لا یکون تحصيله مقدورًا على ما لا 
تستقل قدر المخلوق بتحصيله ولكل منهما وجه. 


۱٤٦‏ المباحث المتعلقة بالعقل 


وي في مقا اک ای وش ما یل بدو كر ور في لهل رن ر 
بعضهم الم الحاصل بالحواسٌ اكتسابيًا أي حاصلاً بمباشرة الأسباب بالاختيار. 

عشم داي بو ليذلا راک تشن کاس 
البداية حيث قال: «ِنّالعلم الحاوتٌ نوعان : ضروري وهو ما حون الله في نفس العبد 


قوله: (وقد يقال في مقابلة الاستدلالي ويفسر... إلخ) تنبيه منه لآن الكلام في العلم 
التصديقي وأنهما قسمان له. 


قوله: (فمن ههنا) أي من جهة كون الضروري يقال تارة في مقابلة الاكتسابي ويفسر 
بما مر وتارة في مقابلة الاستدلالي ويفسر بما مر جعل بعضهم كصاحب البداية العلم 
الحاصل بالحواس اكتسابيًا لحصوله بمباشرة الأسباب بالاختیار من صرف الحواس 
بالإصغاء ونحوه وجعله بعضهم كصاحب التمهيد ضروريًا لحصوله من غير استد لال» 
وقد عرفت ما قرره الشارح أن الاكتسابي آعم من الاستدلالي» وأن الضروري بالمعنى 
الشافي أعم منه بالمعنى الأول لكن من وجه لأن الأول يتناول التصورات الضرورية 
بخلاف الثاني؛ إذ لا يتناول إلا الضروري من التصديقات وجهة عمومه فيها أن يصدق 
على ما فيه دخل لقدرة المخلوق منها مما يحصل بدون نظر في دليل. 


قوله: (وبعضهم ضروريًا) أي: حاصلاً بدون الاستدلال فإن الحكم على الثلج بأنه 
بارد» وعلى النار بأنها حامية مستند إلى الحس غير محتاج إلى نظر واستدلال» ولیس 
المراد أن كل ما لا يحتاج إلى الاستدلال ضروري تصورًا كان أو تصديقا لأنه يرد عليه 
التصورات المكتسبة إذ يصدق أنها غير محتاجة إلى الاستدلال وإن كانت تكتسب من 
التعريف. 


قوله: (وظهر أنه لا تناقض في كلام صاحب البداية... إلخ) جهة توهم التناقض 
في كلام صاحب البداية وهو الإمام نور الدين أحمد بن محمود بن أبي بكر الصابون 
البخار الحنفي أنه قابل الكسبي بالضروري وجعل الحاصل نظر العقل من الكسبي» ثم 
قسم الحاصل بنظر العقل من الكسبي إلى الضروري والاستدلالي؛ فكان ما جعله قسيماً 


8 2 ور 
المباحث المتعلقة بالعقل ۱۶:۷ 


من غير گشبو واختياره؛ کالعلم بوجوده وتغيرٍ آځواله» واكتساي وهُوَ ماحد اله فيه 
بواسطة كسب العبد وه باشرةٌ أسبابه» وأسبائه ثلاثة الخواس السليمة والك الصادق 


ونظر العقل». 


للك كام «والحاصلٌ من نظر العقل نوعان: : ضروري یحصل ب اول الظر من غير 
تفكر تفر كالعلم بان الكل أعْظمٌ ین الجزء. واستدلاليٌّ يحتاج یی نوع تفكرٍ كالم 


بوجود التّار عند رُؤْية الدّخان)». 


للكسبي أولاً قسماً منه ثانياء وجهة دفع التناقض أن الضروري يقال بالمعنيين المذكورين 
في الشرح؛ فالتقسيم ما يقابل الاكتسابي والقسم ما يقابل الاستدلالي هذاء وقد وقع ورود 
التناقض ابتداء بأن المقسم الأسباب لا يقيد كونها مباشرة وأحد الأقسام وهو الحاصل 
بنظر العقل ينقسم إلى ما يحصل بأول النظر من غير تفکر وإلى ما يحصل بتفكر» ولو سلم 
أن المقسم الأسباب يقيد كونها مباشرة» فيجوز أن يكون بين المقسم والأقسام عموم 
من وجه فيكون نظر العقل عم من وجه من السبب المباشر؛ لأن ما يحصل بأول النظر 
دون فكر حاصل بدون مباشرة سبب وما يحصل بالفكر حاصل بسبب مباشر والسبب 
الذي هو المقسم في كلام صاحب البداية يصدق بالسبب المباشرة وغيره» وقول صاحب 
البداية: (من غير فكر) تفسير لقوله: (بأول النظر) ليكون الضروري بمعنى الحاصل من 
غير فكر؛ فيدخل فيه الحدسيات والتجربات إذ لا فكر فيها لآن الحدس سرعة انتقال 
الذهن من المبادئ إلى المطالب دون تدريج بخلاف الفکر» وحكم العقل من كل من 
الحدسيات والتجربات مستند إلى الحس مع تكرار المشاهدة والفرق بينهما أن السبب 
في التجربات معلوم السببية مجهول الماهية» والسبب في الحدسيات معلوم السببية 
هی 


سب 


۱:۸ 


[هل الإلهامُ من أسباب العلم؟] 


(والالهام) المْقَسَرٌ بالقاء مَعْنَى في القلب بطریق الفَيْضِ (لَيْسَ مِنْ آسباب المَعْرفة 
بصحَّة السََْءِ عند أمُل الحقٌ). حتی يرد به الاعتراض عَلی حَضْر الأسباب فى الثلاثة 
المذكورة. 

وكان الأَؤلى أن بقول: من أسباب العلّم بالشَّىْءء إلا أنه حال التَّبِيةُ عَلَى أن مُرادّنا 


بالعلم والمعرفة واحدٌ لا كما اصطلح عَلَيّْهِ البَعغض من تخصیص الیلم بالمركّبات أو 
الكليّات» والمعرفة بالبسائط أو الحزئيات. 


[هل الإلهام من أسباب العلم؟] 


قوله: (بطریق الفيّض) أي بلا كسب بمباشرة سبب بالاختيار» قال القشيري: 
(الخطاب الوارد على الضمير قد يكون بإلقاء الملك» وقد يكون بإلقاء الشیطان. وقد 
يكون من حديث النفس» وقد يكون من قبل الحق سُبَحَانَهُوَتَعَالَء فإذا كان من قبل الملك 
يسمى الإلهام» وإذا كان من قبل الشيطان فيسمى الوسواسء وإذا كان من قبل النفس فهو 
الهاجس وإذا كان من قبل الله فهو خاطر حق» وجملة ذلك من قبيل الكلام النفسي» 
وإذا كان من قبل الملك. فإنما يعلم صدقه بموافقة العلم» ولهذا قالوا: كل خاطر لا يشهد 
له ظاهر الشرع فهو باطل). وقد جرى الغزالي في منهاج العابدين على تفسير الإلهام 
والوسوسة بما ذكر وأتى بضابط حسن للتمييز بين أنواع الخواطر المذكورة. 


قوله: (وكان الأؤْلى أن یقول: من أسباب العِلّم بالشّيْء) أي: أن يعتبر بالعلم بدل 


١ 4 


۱6۰ هل الإلهامٌ من آسباب العلم 


إلا أنَّ تخصيص الصّحّة بالذَّكْر ممًا لاوَجْهَ له. 


۶ 


نم طایر نآرد الإلهام یس سب یحل به الم الق ويصلح للإلزام 
عَلَى لوالا لا شك أنه قد صل به الم وقد ور لول به في الک تخو قول» 
عَلَيْه الصَّلاة والسّلام: «اَلْهَمَنى )2 »۲ 0 


المعرفة» ويسقط لفظ الصحة لقوله: أنه لا وجه لتخصيص الصحة بالذکر أما التعبير 
بالعلم فليوافق قوله: آولا ثم أسباب العلم للخلق» وأما إسقاط لفظ الصحة فلأن الالهام 
لیس من أسباب العلم بفساد الشيء أيضًاء وقد أجيب عن هذا بأن المراد الصحة بمعنى 
الثبوت لا ما قابل الفساد وحتى يتوهم أن الإلهام سبب للعلم بفساد الشيء؛ إذ كثيراً ما 
يستعمل الصحة بمعنى الثبوت» يقال: صح عندي كذا وصح ما ادعيناه» وقال الشاعر: 


س 


صَمَّ عِنْدَ الناس آني عَاشِقٌ ‏ عَيْرَأَنْلَمْيَعْرِفُواعِشْقِيلِمَنْ 

أي: ثبت» وقد دفع هذا الجواب بأن الظاهر المتبادر من لفظ الصحة مقابل الفساد 
لخلاف المقصود وفيه أيضا استدراك؛ لأن العلم بالصحة وغيرها يؤخذ من إطلاق لفظ 
المعرفة. 

قوله: (ویصلخ للإلزام علی العيّر) أي لإلزامه حکمّا من الأحكام» وتعدية الالزام 
ب(علی) لتضمنه معنى الاحتجاج» ولو عبر بقوله: لالزام الغير» كان أولى. 

قوله: (والا قلا شك أنه قديّخصل به العِلّم) أي: فيكون مختضّا بصاحبه كما قاله 
السهروردي ذ في العوارف وجماهير العلماء على أنه ليس بحجة مطلقا. 


قوله: (وقد وَرَد القَول به في الحَبّر) ففي البخاري عن أبي هريرة عن النبي 4لا : «لَقَدَ 


)۱( أخرجه الحكيم (۳/ 4۰). 
(۲( آخرجه: البخاري (5/ ۲۱۱ رقم۳1۹). وأخرجه: مسلم (۷/ ۱۱۵ رقم ۲۳۹۸). 


هل الإلهامٌ من آسباب العلم ۱۱ 


GD 


ته . ر مهست م ~ 4 ور 6( .oo 二 :IT‏ ۳2 2 ۶ و ور و ۰ ۲ 
كان فين قبلكم من الامم محدثون » فان يكن في امټي احد فإنه عمّر) وهو في مسند 


احمد وصحیح مسلم من حدیث عائشة 5 ۳۴ نا بمعناه» وقد وقع لعمر ضوع قضية 
السابقة الحصر في عمرء لکنه غير مراد بشهادة لفظ رواية مسلم عن عائشة کت أن 


ابي يل كان يقول 和‏ 
منهی انعر بْنَ الْخَطَابٍ مِنْهُمْ). 


ذا 


)١(‏ قال ابر الق في (مدارج السالكين) (۱/ 16): وَالْمُحَدَّتْ: هو الي يُحَدَّثْ فى سوه وله 
cb‏ کون کم يُحَدَّتْ به. 


۰ 


0 س و هه 2 


قال شیخنا: والصدیق أَكْمَلُ من الْمُحَدََثِْء | : سْتَعْتى US‏ صَدَيقِييهِ وَمَْابعَتِهِ عَنِ التخدیث 
ا والکشف فاه قد سَلم قله كله وسر وظاهرف وَبَاطَِهُ ِلرَسُولِء فَاسْتَغْتَى به عََا من 


二 - 7‏ 7 ماكو ره ره و رور سك رز سس 7 4 7 5 سس sS‏ 
قال: وَكَانَ دا الْمُحَدَّتْ یر ض مَا يُحَدَّتْ پو عَلَى ما جاء بهالرض ول فَإِنْ وَافقَهُ لوالا رَد 
تلم أن م ره الصديقية فوق مرن لتخدی. 


2 مو مو سے 一‏ هه 一‏ 


قَالَ: وَأَمَامَا وله کنر من آضحاب الْحَيَالَاتِ وَالْجَهَالاتِ: حَدَئَِي قلبي عن ري فَصَحِبحٌ آن 
قله دنه وَلَكِنْ عَمَّنْ؟؛ عَنْ شمیطانه؟ آو عَنْ ره فاذا قال: حدتني قلبي عَنْ رَبّيء کان مُسَيِدًا 
الحدیت إلى مَنْلَمْ بعلم اه حَدَنَهُ بی وَذَلِكَ كَذْبٌء قَالَ: وَمُحَدَّتُ الْأَمّوَلَمْيَكُنْ يهو ل دك 
ولا ره به ما من الدَّهْرء وقد أَعَادَهُ الله من أَنْ قول دک بل کب كَاتِبهيَوْمًا: هذا ما أَرَى الله آمیر 


الْمُؤْمِنِينَ عُمَرَبْنَ الحَطّاب فقال: ل امه اتب : دا ما ری عم الْحَطّاب فَإِنْ ان صرب 


من الله» وَإِنْ گان طا قَمِنْ عم وَاللهُوَرَسُولَُهُ مه بري*ه وَقَالَ في الْكَلَالةِ: آقول فيها برآيي فان 
یک صوابّه قمن الله» وَإِنْيَكُنْ حَطَأَء قمني من السَيْطَانِ دا قول الْمُحَدَّثِ بسَهَادَةٍ الرَسُولٍ 
- له نت رى الإنّحَادِيّ» والحلولي والبَاجيٌلشَطاع والسَمَاعي مُجَاهِرًا بلح 
ال یقول: ١حَدََني‏ قلبي عَنْ زب 

فانظر ای ما ین تین وَالْمَرْتَبتيْنَء وَالْقََْيْنء والحالین» وَأَعْطٍ کل ذي حى حَقَهُ ولا تجعل 
الرَّغَلَ وَالْخَالِصَ میا احذا.اه. 


۱۲ هل الإلهامٌ من آسباب العلم 
وحكي عن کثیر من السلف. 

وما بر لواحدٍ العدل وتقليدٌ المُجْتهد فقد يفيدُ ان ولاعتقاةالجازع الذي لا 
قبل الرّوال فكأنّه آراة بالعِلّم ما لا یشم لاملا وَجْهَ لکضر الأسباب فى الثّلاثة. 

قوله: (وحکی عن کثیر من السلف) یحتمل أن المراد به أن کثیرّا من السلف قالوا 
بأن الالهام سبب للعلم بالشيء في حق صاحبه» ویحتمل أن المراد به أنه حكي وقوع 
الالهام کثیر من السلف» ومن مشهور ذلك ما رواه مالك في الموطأ عن عائشة لها 
أن آبا بكر الصدیق رضی الله تعالی عنه قال لها لما حضرته الوفاة: إلى کنت تحلتك جَادَ 
یه ی ی خی کل له لزع ورب اّما هم 
اخراك اتاك فاتَسمُوه عَلَى کتاب الله تَحَالَى. 

ال RE‏ َا أَبَتِء هِيّ أَسْمَاءٌ فَمَنِ الْأَخرَى؟ 

قال: ڏو طن بنتِ خارجت وراه جَارِيَة. 

والوارد مما وقع السلف من ذلك کثیر جذا مستخن لشهرته عن الاشهاد به. 

قوله: (فكأنّه آراة) لا موقع لکلمة كأن هناء واللائق الأوضح أن یقال: وأما خبر 


الواحد العدل وتقلید المجتهد فلیسا من آسباب العلم؛ إذ الأول يفيد الظن والثاني یفید 
الاعتقاد الجازم الذي یقبل الزوال» فلا يردان على حصر الأسباب في الثلاثة. 


<< < 


الکلام في حدوث العالم] 


(والعالم) أي ما سوى الله تعالى من الم جودات يما یعلم به الصّانع بقال: عالّمُ 
الاجسام وعالم الأعراض وعالم التات وعالم الحیوان وم 


[الکلام فى حدوث العالم] 


قوله: (والعالم... إلخ) لما ذکر المصنف آسباب العلم آردف ذلك بالمقصود من 
ذكرها وهو العلم بحدوث العالم وهو أصل - جمیع العلوم الا سلامية وقانون الحجج 
الإفحامية؛ لأنه لو كان قديمًا لزم أن لا يكون متناهيًاء ويلزم عليه نفي ما جاءت به الشرائع 
من فناء العالم وتبديل الأرض غير الأرض والسماوات ونفي القيامة؛ فتبطل فائدة الوعد 
والوعيد ويلزم تكذيب الرسل وإنكار الشرائع وذلك من أقبح الكفر. 

قوله: (مِنَ المّوجودات) بیان لما سوى الله تعالى وهو على رأي منكري الاحوال. 
أما مثبتوها كالقاضي فهو عندهم قائمة بموجود وليست موجودة ولا معدومة؛ كعالمية 
زيد مثلا ليست عندهم موجودة فيه ولا هي معدومة عنه وهي قائمة به وعلى هذا يزاد في 
التعريف والأحوال لأنها من العالم. 

قوله: (مِمّا یعلم به الصانع) إشارة إلى وجه التسمية؛ أي ي: إنه سمي عالمًا لكونه يعلم 
به كالطابع بفتح الباء الموحدة لما يطبع به والخاتم كما يختم به» وليس من التعريف كما 
هو المشهور إذ لو كان من التعريف لكان مستدركا في التعريف هو أو ما قبله. 


(يقال: عالم الأجسام) فيه إشارة إلى أن المراد ما سوى الله تعالی من الأجسام. 


١ 6 


١٠6:‏ الکلام في حدوث العالم 
إلى غَيْرِ ذلك فيخرج صفات الله تعالی» لأنّها ليست غیر الذات كما أنَّها ليست عيئها. 
(بجميع أَجْرَاه) مِنَ السّموات وما فيها والازض وما عَلَيّها. 
(مُخَدّث) أي مرح مِنَّ العَدّم إلى الوجود. بمَعْنى أنه كان مَعْدوماً فوجد. خلافاً 
لفلاسفة حَيْث ذهبوا ّى قدم السّسماوات بموادّها وصُورها وأشكالهاء وم العناصر 
بموادّها وصُوّرهاء لکن بالتّوع بِمَعْنى أنّها لم تخل عَنْ صورة قط. 


وإلى أن العالم اسم القدر المشترك , بين المجموع وبين كل جنس منه فيصح إطلاقه لكل 
منهما وانما صح جمعه باعتبار إطلاقه لكل جنس جنس لا باعتبار إطلاقه للمجموع على 


قوله: (إلى عَيْر دلك) آي: من الأجناس کعالم الانسان وعالم الأرواح فزید لیس 
بعالم بل من العالم. 

قوله: (فتخرح صفات الله تعالی) إشارة إلى أنه لا حاجة لذكر الصفات في قول من 
عرف العالم بأنه ما سوی الله وصفاته کابن فورك وإمام الحرمین في اللمع؛ لأنها ليست 
غيره كما آنها ليست عينه» وانما يتم ذلك إذا كان المراد بسوی معنی لغیر اصطلاخا؛ 
لیکون المعنی: أن العالم اسم لما ينفك عن الصانع لا معنی الغیر لغة وهو المغایر في آمر 
ماه وإرادة الااصطلاحی خلاف المتبادر من لفظة سوی. 

قوله: (وّما فیها) من الکواکب السيارة والثابتة ومن الملائكة وغیر ذلك. 

قوله: (وّما عَلیّها) أي من الحیوان والنبات وغیرهما. 


قوله: (خلافا للقلاسفة) آي: لبعضهم وهذا البعض هو آرسطو أو آتباعه من 
المتأخرين؛ كأبي نصر الفارايي وأبي علي بن سينا فانهم ذهبوا إلى قدم السماوات بذواتها 
وصورها وآشکالها وقد الاجسام العنصرية بموادها شخصًا وبصورها الجسمية نوعا 
وبصورها النوعية جنسّاء وهذا ما نقله الشارح لکن قوله: وصورها لکن بالنوع لاا يفي 
بالعبارة عن ذلك إلا أن يراد بالنوع فيها الاضافي الذي هو جنس بالاضافة إلى ما تحته 


الکلام في حدوث العالم ۱9۵ 


نَمَمْ َطلقوا القَوْلّ بخدوث ما مسوی الله تعالى» لكن بمَعْنى الاحتیاج إِلَى اير لا 
بِمَعْنى سبق العدم عليه. 


ثم أشارٌ إلى دليل حدوث العالّم بقوله: 

رد هو) آي العالم (أعيان وأعراض) لأنّه ان فام بذاته فعين. والا فعض وكل 
مِنْهما حادث لِمَا سنبیّن» ولم يتعرّض له المصتّف رل تعالی, لأنَّ الکلام فيه طويلٌ لا 
يليقٌ بهذا المُختصرء كيف وهو مقصور عَلَى المسائل دون الدّلائل. 


نوع بالإضافة إلى ما فوقه» ومعنى قولهم أن صور العناصر قديمة بالنوع أن نوعها مستمر 
الوجود تتعاقب أفراده الشخصية أولا وأبدّاء والأفراد الشخصية حادثة وقد رتبوا على 
قولهم أن صورها النوعية قديمة بجنسها أنه يجوز أن يكون نوع النار حادثًا غير مستمر 
الوجود بتعاقب أفراده الشخصية إذ يجوز حصوله من عنصر آخر بطريق الكون والفساد. 
وفي قوله: (خلافا للفلاسفة) تنبيه على أن القول بحدوث العالم هو الذي عليه المليون 
قاطبة من المسلمين واليهود والنصارى. 

قوله: (نعم) جواب سؤال مقدر تقديره قولكم أن الحكماء لا یقولون بالحدوث 
ممنوع بل هم قائلون به وتقرير الجواب أن قولهم بالحدوث بمعنى غير محل نزاعهم؛ 
فإنهم يقولون بالحدوث بمعنى احتياج الشيء في وجوده إلى الغير ویسمونه الحدوث 
الذاتي ومحل نزاعهم الحدوث بمعنى المسبوقية بالعدم وهو الحدوث الزماني ويقابله 
القدم الزماني ويقال الأول القدم الذاتي وهو عند الفلاسفة خاص بالباري جل اسمه دون 
القدم الزماني؛ إذ لا منافاة عندهم بين القدم الزماني والحدوث الذاتي لأنهما بزعمهم 
الباطل يجتمعان في العقول والنفوس القديمة. 

قوله: (لِمَا سنبيّن) آي: من دليل حدوث كل منهما ولم يتعرض المصنف لهذا الدليل 


فمرجع الضمير في له هو قوله: ما بقرينة» قوله: إن المختصر مقصور على المسائل دون 
الدلائل. 


۱9۹ الکلام في حدوث العالم 


۹ و 


(فالأغیان ما) أي ممكنٌ يكون (لَه قيامٌ بذاتِه) بقرينة جَعَله من أقسام العالّم. 


ومعغنى قيامه بذاته عند المُتَكلّمين أن ين ينحير بنفسه غيرٌ تابع تحيزه لتحيز 
شيءٍ آخر بخلاف العرض فان : نحيّرّه تابعٌ لتحيّز الجؤهر الذي هُوّ مَوّضوعه أي 
مه ينز 


+ 
يبمحير 


قوله: (ما) أي: ممكن إنما فسر بذلك احترازًا عن ذات الباري عر اسمه ولما كان 
هذا التفسير خلاف الظاهر؛ لآن ما عامة للممكن وغيره وإنما يصرف اللفظ عن ظاهره 
لقرينة نية الشارح على أن القرينة هنا حالية لا مقالية وهي جعله من أقسام العالم وهو ما 


قوله: (ومعنى قيامه) أي قيام العين أو الممكن وقيد بالإضافة للاحتراز عن قيامه 
تعالى بذاته. 


قوله: (أي: يتحيّر بنفسه... إلخ) أورد على هذا التعريف أنه يصدق على المركب 
من عين وعرض قائم به كالسرير والمشهور أنه ليس بعين» وقد يجاب بمنع كون السرير 
متحيزا بنفسه بل المتحيز بنفسه العين» وأما العرض القائم بالعين وهو هنا الهيئة السريرية 
فمتحيز بتحيز العين. 

قوله: (آي: محله الذي يُقَوّمَهُ) أي: يحتاج العرض في وجوده إليه فان الشيئين 
اللذين يحتاج أحدهما إلى الآخر في وجوده الخارجي إن كان المحتاج هو الحال سمي 
عرضًا والمحل موضوعاء ون كان المحتاج هو المحل سمي عندهم الهيولي والحال 
الصورة وأما احتياج كل من الشيئين إلى الآخر في وجوده الخارجي فهو الدور الباطل 
هو وما يستلزمه. 


قوله: (هُوَ وجوده في المَوضوع) آورد عليه أن وجوده في الموضوع بنسبة بينه 
وبين الموضوع وهي مغايرة لوجوده في نفسه إذ لا يخفى أن إمكان ثبوته شيء في 


ساء 1 2 1 ۰ ۰ ۳ ¢ ۳ ۶ 
ولهذايمتنع الانتقال عنه بخلافٍ وجود الجسم في الحيّز؛ لأن وجوده في نفسه أمرٌ 
ووجوده في الحيّز مر آخر ولهذا بنتقا عنه. 


۰ ۱ * و ۰ ，，2 2 وت ره » ه 
وعند الفلاسفة مَعنی قیام الشیء بذاته استغناه عن محل يقومه. ومّعنی قیامه بشیء 


نفسه غير إمكان ثبوته لغیره» وأجيب عن هذا بأن المعنی آنهما بحیث لا یتمایزان في 
الاشارة الحسية وفیه تکلف والتحقیق أن المعنی أن وجوده في نفسه هو وجوده الذي 
وقع الموضوع ظرفا له فوجود السواد مثلا في نفسه هو وجوده الذي وقع الأبنوس مثلا 
ظرفا له فليس للسواد وجود غير تابع لمحل» ولیس المراد أن وجوده في نفسه هو نسبة 
الوجود إلى الموضوع لیکون الموضوع آحد طرفي تلك النسبة لا ظرفا للوجود فلیتأمل. 


قوله: (ولهذا يمتنع الانتقال عنه) أي: عن الموضوع والمعنی أنه يمتنع انتقال 
العرض من محل إلى محل وهذا متفق عليه بين المتکلمین والحکماء لکن لكل من 
الفريقين دليل يلائم أصله كما قرر في مطولات الكلام؛ فإن قيل ما ذكرتم من امتناع 
الانتقال على العرض انكار للحس؛ فان رائحة الزهر مثلا تشتغل إلى ما یجاوره والحرارة 
تنتقل من النار إلى ما يماسها كما يشهد به الحس» أجيب بأن الحاصل في المحل الثاني 
وهو المحاور أو المماس شخص آخر من الرائحة أو الحرارة مماثل للأول الحاصل في 
الزهر أو النار يحدثة الفاعل المختار عندنا بطريق العادة عقب المجاورة أو المماسة وأما 
الحكماء فيزعمون أنه يفيض ذلك الشخص الا خر على المحل الثاني من العقل العقال") 
بطريق الوجوب على ما عرف من مذهبهم. 

قوله: (وعند الفلاسفة) أعمٌ منه عند المتكلمين لأن المستغنى عن محل يقوم به 
بتفسير الفلاسفة يتناول المتحيز کالجسم وغير المتحيز وهو الجواهر المجردة التي 
أثبتوها من العقول أو النفوس» وقد وافقهم طائفة من المسلمين في النفس الحيوانية 


)١(‏ في النسخة (ب): العقل الفعال. 


۱۸ الکلام في حدوث العالم 


بحیث يصير الأول تا والثاني مَنْعوتأه سواءٌ كان م: متحيّزاً ما في سوادٍ الجسم » أو لا كما 


فی صفات الله تعالى والمحرّدات. 
(وهو) أي ما[ له قيامُ , بذاته من ع العالّم راما مرک من جزءین فصاعداً عندناء وَهُوَ 
الجشم n‏ 


كالحليمي والغزالي وأبي نصر الدبوسي والراغب؛ فقالوا: إن النفس جوهر مجرد؛ آي: 
ليست قوة جسمانية حالة في المادة ولا جسمّاء وإنما اتصاله بالجسم اتصال حکم الملك 
الذي بمصر مثلا بالشام يدبرهاء وهو غير حال بها والجمهور من أهل الاسلام على نفي 
المجردات عقولا كانت أو نفوسًا ” ثم الجمهور الذين خاضوا في الكلام في النفس على 
آنها جسم لطيف سار في البدن سريان ما الورد في الورد والنار في الفحم وأما ما أثبته 
الفلاسفة من النفوس الفلكية ونحوها فلم يوافقهم على إثباته علمًا الإسلام. 

قوله: (بحيثٌ يصيرٌ الأول نَعنَا) أي للثاني» والثاني منعوئًا؛ أي: للأول» ويجوز أن 
يكون القائم بالغير بهذا المعنى آمرّا عدميًا كالسرعة في وصف الحركة إذ يقال حركة 
سريعة» والسرعة آمر إضافي ليس موجودًا في الخارج لآثا لا نعلم سرعة الحركة إلا 
بالنسبة إلى حركة أخرى بطيئة. 

قوله: (سواءٌ كان الأول متحيّرًا) أي: بالتبعية كما في سواد الجسم. 

قوله : (كما في صفاتِ الباري) فان متكلمي الأشاعرة يث يثبتون قيامها بذاته المقدسة 
ویفسرونه بالاختصار الناعت لا بما فسروا به قيام الجوهر والعرض لتعاليه سبحانه 
عنهما. 

قوله: (والمجرّدات) أي كالعقول والنفوس عند الفلاسفة والمجردات عطف على 
الباري أي وصفات المجردات. وقد ذكر أن الشارح غير هذه العبارة فحذف لفظة الباري. 
والواو فقال: كصفات المجرد اكتفاء بصدق معنى المجرد على الباري تعالى. 

قوله: (من جرْءَين) بیان لأدنى مراتب الجسم عند الجمهور الأشاعرة وعليه فیعرف 
الجسم بأنه المتحيز القابل للقسمة ولو في جهة واحدة وسيأتيك قريبًا ما يوضحه؛ فعند 


الکلام في حدوث العالم ۱۹ 
وعِنْدَ البَعْض لا بُدّ من ثلاثة آجراء لعحقق الأبعادُ الثلاثة» أعنى الطول والعرض والعمق. 


وعند البَعْض من نّمانية آجزاء ليتحقَقٌ تقاط الأبعاد عَلَى رّوايا قائمّة. 


الأشعرية لا واسطة بين الجسم والجوهر الفرد وعند المعتزلة بينهما واسطة هي الخط. 
وأقله جوهران» والسطح وأقله عند محققيهم ثلاثة» وقیل: أقله أربعة لحصوله من تركب 
خطين» وأقل ما يتركب منه الجسم أربعة عند بعضهم وثمانية عند بعضهم وستة عند 
آخرین, والسطوح التي أثبتها المعتزلة من قبيل الجواهر وفيها مفاصل بالفعل والتي 
أثبتها الفلاسفة أعراض متصلة في ذواتها. 

قوله: (وعند البَعْض) هم طائفة من متقدمي الفلاسفة لاب من ثلاثة أجزاء أي على 
هيئة المثلث لتحقق عروض الأبعاد الثلاثة هذا إذا فسر الطول بالبعد المفروض أو لا 
والعرض بالمفروض ثانيًا والعمق بالمفروض ثالثاء إما إذا فسرت بالأبعاد المتقاطعة 
على زوايا قائمة فلا يخفى عدم تحققها بالأجزاء الثلاثة وقد خلط الشارح النقل عن 
المعتزلة بالنقل عن الحكماء والفريقان مختلفان في معنى ما يثبتونه من السطح ونحوه. 


قوله: (وعند البَعّض من ثمانية آجزاء) نقله في المواقف عن أبي علي الجبائي 
وذلك بأن يوضع جزءان فيحصل الطول ويوضع جزءان آخران إلى جانبه فيحصل 
العرض» ويوضع أربعة أجزاء فوق الأربعة الأولى فيحصل العمق بذلك يتحقق تقاطع 
الأبعاد وعلى أربع زوايا قائمة ونوضح ذلك فنقول: إذا قام خط عمودي على خط أفقي 
بأن لم يكن له ميل إلى أحد الطرفين أصلا حتى حدث عن جنبتيه زاويتان متساويتان فهما 
قائمتان هكذا: 


زاوية قائمة زاوية قائمة 


الکلام فم حدوث العا 
۱3۰ عي جدورت a‏ 


اا ا کات اخ ا اوو ا ع ر اد 


والأخرى كبرى وتسمی منفرجة هكذا: 


آربع زوايا قائمة هكذا: 


ولعل ما یتحقق به الخط جزءان لا يتجزآن ويسمى كل منهما نقطة فتفرض خطا 
طولًا وخطا عرضاء وخطين آخرين على سمتيهما عمقّا؛ فيحصل التقاطع المذكور 


الکلام في حدوث العالم \ 


ولیس هذا نزاعاً لفظيًا راجعاًإِلَى الاصطلاح عتی بدفع بأنَّ لكل أعد أنْ بصطلح 
عَلَى ما شاء بل هو نزاعٌ في أن المَعْنى الذي وضع لفظ الجسم بازائه َل يكفي فيه 


التركيبٌ من جزءين آم لا؟ 


وتكون الأجزاء ثمانية» وقد رد القول بالاحتجاج في تحقق الأبعاد إلى أربع زوايا قائمة 
لتحتاج إلى ثمانية أجزاء بل يكفي لتحقق الأبعاد أربعة أجزاء بأن يتألف اثنان بجنب 
أحدهما ثالث يقوم عليه رابع. 


وهذه صورة المثمن: 


قوله: (وليس هذا نزاعاً لفظيًا راجعاً إِلَى الاصطلاح) آشار بقوله: (راجعًا) إلى 
الاصطلاح إلى الاحتراز عن كونه لفظيًا راجعًا إلى اللفظ واللغة كما قاله الإمام الرازي 


في الأربعين فإن الشارح لم يقصد رده. 


قوله: (بَلَ هُوَّ نزاعٌ في أن المَعْنى... إلخ) يعني أن للجسم معنى معيتًا اختلف هل 


الکلام في حدوث العالم 
احتسجّ الأؤلون: بأنّه يقال لأحِ الحسمین إذا زيد عله جز واحدٌ أنه لحسم ین 
الآخر. فلولا أن مجرّدَ لر کیب كافي الجسميّة لما صار بمجرد زيادة الجزء أزيدٌ في 
الجسميّة»وفيه نظر لأن آفعل مِنَ الجسامة بِمَعْنى الصخامة وعظم المقدار, یقال: جَسم 
الشّىْء أي عظم فهو جسيم وجُسامٌ بالضی والكلام في الجسم الذي و اسم لاصفة. 


ی 
عه 


(أَوْ غَيْرٌ مرب کالجوقر) يَعْنِي العَيْن الذي n‏ 
يكفي لتحققه جزءان أو لا بد من آکش ثم إذا قلنا يكفي لتحققه جزءان أو لا بد من آکشس ثم 
إذا قلنا يكفي لتحققه جزءان فما معناه يتضح ذلك بأن نقول الجسم جوهر قام به التأليف 
والتأليف يقوم بمجموع الجزءين مثلا عند الأشعري وجمهور أتباعه وبكل واحد منهما 
عند القاضي قال: لأن التأليف عرض لا يقوم بجزءين على أصول أصحابنا فوجب أن 
يقوم بكل واحد من الجوهر من المتآلفين تأليف على حدة فالمركب من الجزءين جسم 
عند جهمور الأشاعرة» وجسمان عند القاضي قال شارح المواقف: وليس ذلك بنزاع 
لفظي؛ أي إن الجسم يطلق على ما هو مؤلف في نفسه [...]7" أي: فيما بين أجزائه 
الداخلة فيه» أو يطلق على ما هو مؤلف من غيره كما توهمه الآمدي بل هو نزاع في 
أمر معنوي هو أنه هل من الجسم أمر موجود غير الأجزاء التي هي الجواهر الفردة هو 
الاتصال والتأليف كما يشبه المعتزلة» أو ليس فيه ذلك؛ فذهب الجمهور إلى الأول فقالوا 
الجسم مجموع الجزءين والقاضي إلى الثاني» فقال: كل واحد منهما جسم. قال شارح 
المواقف: ولا یخفی ما في هذا الكلام من التعسف. يعني بالكلام ما ذكر في توجيه کون 
النزاع معنویا. 


قوله: (وجسام) بتخفيف السين وتشديدها مع ضم الجيم فيهما؛ ففي الصحاح: 
جسم الشيء عظم فهو جسيم وجسام». وفي المحكم: (جسم الرجل وغيره جسامة فهو 
جسيم وجسام وجسام». 


)١(‏ غير واضحة بالأصل. 


الکلام في حدوث العالم ۱۳ 
لا یقبل الانقسام لا فعلاً ولا وهماً ولا فرضاً. 


(وهو الجر الذي لَايَجرَا) ولم يقل : وَهْوَ الحوهر احْترازاً عَنْ ورود المَنم» فإنَّ ما 
لايتركّبُ لا یک يَنْحَصِرٌ عقلاً في الجوهر 00 


قوله: (الذي لا يقبل الانقسام) أي: لا يقبله بوجه ما لا فعلا؛ أي: بالكسر لصلابته 
ولا بالقطع لصغره ولا وهماً لعجز الوهم عن تمييز طرف منه عن طرف ولا فرضا من 
العقل مطابقا للواقع إذ العقل والحالة هذه یعجز عن الحکم بالانقسام لاستلز امه انقسام 
ما لا ینقسم في نفس الآمرء والا فالعقل قد یفرض المجال والفرق بين الکسر والقطع أن 
القطع یحتاج الفصل فيه إلى نفوذ جسم آخر بخلاف الکسر والفرق بين الوهم وفرض 
العقل أن الفرض العقلي لا يقف في القسمة بل يقدر على تقسیم بعد تقسیم من غير انتهاء 
إلى حد يجب وقوفه عنده بخلاف الوهم فإنه يقف في القسمة فانه لا يدرك إلا المعاني 
الجزئية المتأدية من طرق الحواس وما لا ید رکه الحواس لا يدرك الوهم منه المعاني 
الجزئية. 

قوله: (یِقل: وَهُوَّ الجَؤهر) أي بدل قوله: (كالجوهر) لملا يلزم انحصار غير 
المركب في الجوهر بمعنى الجزء الذي لا يتجزاً فيرد عليه منع انحصاره [ويسند]”"' DB‏ 
هناك أشياء أخرى كالهيولي والصورة والمجردات وهي النفوس والعقول وهذا المنع. 
وإن أمكن دفعه بأن المقصود حصر ما ثبت وجوده عند أهل الحق من الأعيان فالاحتراز 
عن وروده أولى» واعلم أن تقسيم ما له قيام بذات إلى مركب وغيره كما في المتن هو 
طريق المتكلمين» وأما الحكماء فاقتسام الجوهر عندههم الهيولي والصورة والنفس 
والعقل؛ لأن الجوهر إما محل أو لا والأول الهيولي والثاني أما حال بذلك المحل وهو 
الصورة أو مركب من المحل والحال الهيولي والصورة وهو الجسم أو غير ذلك وهو 
المفارق» ثم المفارق إما أن يتعلق بالبدن تعلق التدبير والتصرف أو لاء والاول النفس 
الإنسانية أن تعلق ببدن الإنسان والفلكية أن تعلق بالفلك والثاني العقل وبسط بيان معاني 


)١(‏ هكذا بالأصل. 


٤‏ الکلام في حدوث العالم 


بمَعْنى الجزء الذي لا يتجرأ. بل لا بد من إبطال الهيولى والصّورة والعقول والتفوس 


المجردة لیتم ذلك 
وعد الفلاسفة لاج وة له ال أغني الجوهر الذي لاب تحر وتر کت 
وأقوى أو نات الجزء اه و وضع کر حقيقيّة عَلَى سطح حقيقي لم تماسّه إلا 
بجزء غير منقسم إذ لَوْ ماسّته بجزءين اپ« 


هذه الالفاظ وذكر أقسامها محله مطولات الحكمة والكلام هذا وههنا اعتراض لمولانا 
زاده على قول الشارح» ولم يقل الجوهر... إلخ حاصله أن مقصود المصنف إثبات أن 
العالم حادث بتقسيمه إلى الأعيان والأعراض وتقسيم الأعيان إلى الجسم والجزء الذي 
لا يتتجزأثم إثبات أن كلا من الأقسام محدث ليثبت أن العالم بجميع أجزائه محدث 
فإذا لم ينحصر قسم من العالم كالأغيان في قسميه کالجوهر والجسم لم يثبت يثبت بإثبات 
حدوثهما وحدوث الأعراض حدوث العالم بجميع يع آجزائه لاحتمال جزء لا يدل الدليل 
على حدوثه فلا يتم التقريب» وقد أجيب بأن مقصود المصنف إثبات حدوث العالم 
بجميع أجزائه المعلومة» وعدم بیان حدوث المحتمل لا ينافيه فان قيل وجود جوهر 
مركب من جوهرين مركبين مجردين محتمل فلم لم يلتفت إليه المصنف؟ بل حصر 
المركب في الجسم! 

أجيب بأن احتمال المركب في المجردات مما لم يذهب إليه أحد؛ فلذا لم يلتفت 
إليه المصنف. 

قوله: (بمَنى الجزء الذي لا يتجرا) احترارًا عن الجوهر بمعنى ما لیس بعرض 
سواء كان مركبًا أو لا. 

قوله: (كرة حقيقيّة) هي جسم محيط به سطح واحدء في داخل ذلك الجسم نقطة 
يكون الخطوط منها إلى السطح في جميع الجوانب متساوية والسطح الحقيقي ماله طول 
وعرض فقط. 


الکلام في حدوث العالم ۱1۵ 

46 ۰ 2 ۰ ۰ ا 2 >35 ود 

وأشهرها ند المشسايخ وجهان: الأول: نه لوكا كل عن فقسا إلى نهاية لم 
تكن الكَرْدلةٌ أصغرٌ مِنَ الجبل. لأنَّ كلا منهما غير متناهي الأجزاءء واليغلَمٌ والصّكَرٌ نم 
هُما بكثرة الأجزاء وقلّتهاء وذلك الما يُتصدد في المتناهي. 

الثانى: إِنَّ اجتماع أجزاء الجسم یس لذاته» وإلا لما قبل الافتراق فالله تعالى قادرٌ 
عَلَى أن یخلت فيه الافتراق ی الجزء الذى لا يتجزأء لأن الجزء الذی نتنازغه فيه إن أمكن 
افتراقه رم قدرةً الله تعالى عَلَيِّْ دَفْعاً للعجز وان لم يُمْكن ثبت المُذّعَى. 


قوله: (لكان فيها خط بالفعل) أي: مستقيم لأن اللازم هذا وان كان مطلق الخط 
بالفعل ينافي الكرة الحقيقية. 

قوله: (وآشهرها عند المشایخ) يعني مشايخ الحنفية ولضعف هذين الوجهين لم 
یعرج علیهما مشایخ الأشعرية. ۱ 

توله: (وذلك نما يُتصوّرُ) آي: يتعقل في المتناهي يرد عليه أن تعلقات علمه تعالی 
وکذا تعلقات کلامه کل منها آکثر من تعلقات قدرته تعالی مع أن الكل غير متناه. 

قوله: (لَیس لذاته) أي: بل بخلق الله تعالی. 

قوله: (والا لما قبل الافتراق) أي: بدل الاجتماع لقیام الذات الموجب للاجتماع. 

قوله: (قادر عَلّى أن یخلق فيه الافتراق) أي: يدل الاجتماع؛ لأن نسبة القدرة إلى 
الضدین کالا جتماع والافتراق على السواء. 

قوله: (لأنَّ الجُرْءَ الذي تنازعنا فيه) استدلال على أن الله تعالی قادر على خلق 
الافتراق في الجزء الذي هو مركب من جوهرين فأكثر بأنه إن كان الافتراق آمرا ممکنا 
صح تعلق القدرة به دفعا للعجز. 


قوله: (ثبت ت المُدَّعَى) وهو الجزء الذي لا يتجزأ لآنا إذا فرضناه غير ممكن تفريقه 
كان انقسامه محالا والقدرة لا تتعلق بالمحال. 


۱۹۹ الکلام في حدوث العالم 
والکل ضعیف: أا الأوّل فلأنّه ما يدل عَلَى بوت النقطة. وهو لا يستلزمُ ثبوت 
الجُزءء لأن خلولها في المحل لیس خلول السّريان ختی يلزم مِنْ عدم انقسام المحل. 


وأمًا الثاني والثالث: فلآنَ الفلاسفةً لا يقولونَ بأنَّ الجسم متألّفٌ من آجزاء بالفعل 
وأنها غيرٌ متناهية» بل يقولون: إنه قابل لانقسامات غير متناهية e‏ 


قوله: (والكلٌ ضعیف) أي: الثلاثة الأقوى والأشهر بوجهيه. 

قوله: (أما الأول) أي الأقوى وحاصل ما اعترضه به أن اللازم منه ثبوت النقطة وهو 
غير المطلوب والمطلوب ثبوت الجزء وهو غير اللازم وهذا إن صح فعلى تقدير عرضية 
النقطة» أما على تقدير جوهريتها كما هو مذهب المتكلمين فاللازم هو المطلوب؛ فان 
قيل: النقطة نهاية الخط ولا خط بالفعل في الكرة فلا نقطة» أجيب: بأن قولهم النقطة 
نهاية الخط قضية مهملة لا كلية فإن نهاية أحد سطحي الجسم المخروطي نقطة بلا خط 
وكذا المركز. 


قوله: یس خلول السّريان... إلخ) قيام الحال بمجموع المحل المنقسم من حيث 
الخط والإضافة فى محلها عند القائل بوجودهاء ويسمى أيضا حلولا جواريًاء والحلول 
السرياني هو أن يحل كل جزء مقداري من أجزاء الحال في كل جزء مقداري من أجزاء 
المحل بحيث يلزم من الإشارة إلى أحدهما الإشارة إلى الآخر لحلول ماء الورد في 
الورد. 

قوله: (وآمًا الثاني والثالث... إلخ) حاصله أن الفلاسفة لا يقولون باجتماع الجسم 
محال» إنما المحال استواء مقداريهما وهو غير لازم قال في شرح المقاصد. وأجيب: 
بأن الاستواء في الأجزاء يستلزم الاستواء في المقدار ضرورة أن تفاوت المقادير إنما هو 
بتفاوت الأجزاء بمعنی أن ما یکون مقدار أعظم تکون آجزاژه أكثر فما لا تکون أجزاؤه 


الکلام في حدوث العالم ۱۷ 


ولیس فيه اجتماغ آجزاء صاك وانما العِظَمُ والصَّعَرٌ باعتبار المقدار القائم به والافتراق 


ممکنٌ لا إلى نهاية» فلا يستلزمٌ الجزء. 
وأمًا أولّة اي أيضاً فلا تخلو عن ضَعْف, ولهذا مال الإمامُ الرّازي في هذه المسألةٍ 
ی ۳ 


فان قیل: هَل لهذا الخلاف تَمَرة؟ 


آکثر لا یکون مقداره آعظم. هذا وقد قرر الوجه الثاني بطریق لا يرد عليه اعتراض الشارح 
حاصله أن کل ممکن مقدور لله تعالی فله أن یوجد الافتراقات الممکنة ولو غير متناهية 
فالواحد من المفرقات إن آمکن افتراقه مرة آخری لزم قدرته تعالی عليه فیدخل تحت 
الافتراقات الموجودة فلم يكن مفترقا واحدّاء وقد فرضناه مفترقا واحدّا وان لم یمکن 
افتراقه مرة أخرى ثبت المدعي. 

قوله: (ولیس فيه اجتماعٌ آجزاء أصلا) آي: بل هو واحد في نفسه كما هو عند 
الحسن» ولیس فيه شيء من المفاصل والمقاطع صلا لکنه قابل لانقسامات غير متناهية. 


قوله: (وإنما العظم والصّمَرٌ باعتبار الوقدار القائم به) جواب سؤال تقریره أنه إذا 
لم يكن فيه اجتماع آجزاء أصلا؛ فينبغي أن لا تتفاوت الا جسام بالعظم والصغرء وتقریر 
الجواب أن العظم والصغر باعتبار المقدار القائم بالجسم وهو عارض الصورة لا باعتبار 
الأجزاءة قلة وکثرة لآن تألف الاجسام عندهم من الهيولي والصورة وقد آورد عليه أن 
المقدار عرض ووجود العرض موقوف على وجود المحل فلآن تتوقف كيفية من الزيادة 
والنقصان عليه أولى. 


名 一 


قو له: : آولة التفي) أي : : نفي الجزء ومحل بیانها وبیان ضمنها مبسوطات الکلام 
لکن منها لجمهور متأخري الفلاسفة أن الجزء الذي لا يتجزأ لو تحقق قق آمکن فرض ثلاثة 
أجزاء متماسة يلقي الأوسط كلا من الطرفین بغیر ما یلقی به الا خر فینقسم هو والطرفان 
آیضاء وأجيب بأن الملاقاة إنما هي بالنهاية القائمة بالمتناهي فلیزم أن یکون الأوسط 


۱۸ الکلام في حدوث العالم 


قلنا : نعم في إثباتٍ الجَوْهر المُفْرد نجاءٌ عن كثير من ظلمات الفلاسفة مثل إثباتٍ 
الهيولى والصورة المدي ی قدَم العالّم ونفي حشر الأجسام وكثير ین صول الهندسة 
المبني عَلَيّها دوامُ حر كة السموات وامتناغ الخرق والالتئام عَلَيّها. 


(والعَرْض ما لاه یوم بذاته) بل بِغَيْره بأنْ یکونْ تابعاً له في لح أو مختصًا به 
اختصاص الناعت بالمَنعوت ممعم ممم ةم مف ةم ةة ممم مم ممم فم م ةم م ةم م مم ةم مم م ةم م مم موم 


نهايتان هما عرضان قائمان به لا جزءان فلا يلزم الانقسام ومنها أنه لو ت تحقق أمكن فرض 
صحيفة مركبة من أجزاء لا تنجزأء فإذا نظرنا إليها رأينا أحد وجهيها فأحد الوجهين غير 
الآخر فليزم الانقسام» وأجيب بأن المرئي وغيره إنما هو النهايتان فلا يلزم الانقسام وفي 
كل من الجوابين نظر مبين في شرح المواقف. 


قوله: (نعم في إثباتِ الجوهر المُفرد نجاة... إلخ) يستدعي بیان آمور ثلاثة: 


الأول: وجه النجاة عما ذكر طريق أداء. الثاني: الهيولي والصورة إلى قدم العالم. 
علیها؛ أي: كما في المائع إذا دخلت فيه خشبة ثم أخرجت منه؛ أما الأول: فبيانه أن 
إثبات الهيولي والصورة مبني على نفي الجوهر؛ إذ بتقدير ثبوته لا هيولي ولا صورة ولا 
مايترتب منهما بل هناك جسم يتركب من جواهر فردة» والجوهر عند المتكلمين عبارة 
عن حادث يتحيز بالذات وحدوثه مستلزم لكون صانعه فاعلا بالاختيار لا بالإيجاب؛ 
فالجوهر مستند فى وجوده إلى الفاعل المختار. 


وأما الثاني: فبيانه أن الفلاسفة المثبتين للهيولي التي هي المادة زعموا أنها قديمة 
بالزمان بثامنهم على أصل الفاسد وهو الإيجاب بالذات قالوا: ولأنها لو لم تكن قديمة 
لاحتاجت إلى مادة لما تقرر عندهم من أن كل حادث مسبوق بمادة فيلزم التسلسل 
وهو قالوا فثبت أن المادة قديمة وهي لا تخلو عن الصورتين الجسمية والنوعية لما 
تقرر في موضعه فيلزم قدم الجسم المستلزم لقدم العالم وكون حشر الأجساد ممتنعًا 
لكون الحشر باجتماع الأجزاء بعد تفرقها وهو عندهم غير ممكن لانتفاء الجزء بل تتقدم 


الکلام في حدوث العالم ۱۹۹ 


الصورة الاعراض ویمتنع إعادة المعدوم فیمتنع الحشر عندهم» وقد یقولون إن امتناع 
الحشر لکون مبنیّا على ثبوت الا خرة المنافي لاستمرار الأولى اللازم لقدم العالم اللازم 
لقدم الجسم المنافي لترکبه من أجزاء لا يتجزاً. 

وأما الثالث: فیقدم على بیانه أن قوله: و کثیر من آصول الهندسة جعله بعضهم عطقا 
على قوله: کثیر من ظلمات الفلاسفة والا قرب أنه عطف على إثبات الهيولي» ثم تقول 
أن ابتناء امتناع الخرق والالتئام عندهم على أصل هندسي معروف وأما ابتناء دوام حركة 
الأفلاك على أصل هندسي فغیر معروف» ولعل الشارح ظفر بأصل ينبني عليه ذلك. 
واعلم أن الا صول الهندسية التي ينبني علیها امتناع الخرق والالتتام مبنية على ابطال 
الجزء الذي لا يتجزأ فإذا ثبت الترکب من الجزء الذي لا يتجزأ كان في ثبوته نجاة عن 
تلك الأصول التي بني عليها امتناع الخرق المنافي لما ورد به الشرع المطهر من المعراج» 
وغير ذلك» فمن الأصول الهندسية المبنيّة على ابطال الجزء الذي لا يتجزأء قولهم لنا: أن 
نعمل على أي خط شئناء مثلنًا مُتساوي الأضلاع» فإنهم بنوا ذلك على أنه لا يتصور مثلث 
في [الخطأ]”" المركب من جزءین» إلا بأن يقع جزء على مُلتقی الجزءين» فيُوجب انقسام 
الأجزاء الثلاثة ناء منهم على نفي الجوهر الفرد. ومنها قولهم: كل زاوية قائمة يمكن 
تنصيفهاء فان ذلك مبنيٌ عندهم على تجزيء الجزء الذي هو مُلتقى خطي الزاوية بناء 
على انتفاء الجوهر الفردء و اما الأصل الذي بنوا عليه امتناع الخرق والالتئام أنَّ الحركة 
المستديرة لا تكون مبدأ ميل على الاستقامة» وحركة الفلك مستديرة قالوا: فيستحيل 
أن يكون مبدأ ميل على الاستقامة؛ لأن المستقيم يقتضي التوجه إلى جهة» والمستديرة 
تقتضي الصّرف عنهاء وهما آمران يستحيل اجتماعهماء فثبت أن ليس في الفلك مبدأ ميل 
مستقیم فيمتنع أن يتحرك على الاستقامة» وكل ما لا يتحرك على الاستقامة یستحیل 


(۱) هکذا بالأصل» ولعل الصواب: الخط. 


۱۷۰ الکلام في حدوث العالم 


عَلَى ما بق, لا بِمَغْنى ته لايُمكنٌ تعقلهُ بدون المحل عَلَى ما وهم فان ذَلِكَ إِنّما هُوَ 


(ويَحدتْ في الأجسام والخواهر) eee‏ 


عليه الخرق والالتثام؛ لأنهما لا يعقلان لا عند الحركة المستقيمة» ولا يخفى ضَعْف 
هذا الاستدلال. 


قوله: (على ما سبق) أي من أن الأول تفسير المتکلمین والثاني تفسير [الفلاسفة]( 
وأصحابنا لا ينكرون الثاني» بل في شرح المواقف أنه الصحيح في تفسير قيام الشيء 
بالشىء. 


قوله: فان ذلك إِنَّما هو في بعض الأعراض» فيكون التعريف غير جامع؛ إذ لا يتناول 
الكم ولا الکیف. وذلك البعض الذي يتناوله هو الأعراض النسبيّة السبعة الإضافة» وهي 
النسبة المتكرّرّة كالأبوة والبنوة والفوقية والتحتية. 

(والأين) وهو حصول الجسم في المكان» وعرّف أيضًا بأنه هيئة تحصل للجسم 
بالنسبة إلى مكانه الحقيقي. 

(والمتى) وهو حصول الجسم في الزمان أو الهيئة التابعة لحصوله في الرّمان. 

(والوضع) وهو هيئة تعرض للجسم بسبب نسبة بعض أجزائه إلى بعض بالقرب 
والبعد والمحاذاة وغیرها. 

(والملك) وهو نسبة الشيء إلى ملابس له ینتقل بانتقاله کالتعمم والتقمعص» ویعرّف 
أيضًا بأنه هيئة تعرض للشیء بسبب ما يحيط به وینتقل بانتقاله» وآن یفعل» وهو التأثیر؛ 
أي کون الشيء بحیث يُؤْثْرٌ في غيره» کالمسخن ما دام پیسخن. وأن ينفعل وهو التأثر 
كالمسخن ما دام يُسخن. 


۶ عا 


)١(‏ بالاصل [الفلا] ولعل باقي الكلمة سقط من الأصل. 


الکلام في حدوث العالم ۱۷/۱ 
قیل: هو مِنْ مام التعریف. احتترازاً عن صفاتِ الله تعالی. 
۶ 
(كالآلوان) وأصولهاء فيل: السَّوادُ والبیاض. وقيل: الحَمْرَة والحضمة والصَفْرَةٌ 
أيضاً والبواقى بالتّركيب. 
ع ابي و و 2 & u‏ 
(والأكوان) وهي الاجتماع والافتراق والحركة والسّكون. 


(والطعوم) وأنواغها عة وهي المرارة والحرافة والمُلوحة لو صَة والحموضة 
والقَبْض والحلاوة والدّسومّة والتّفاهة» ثم يَْصْلٌ بحسب الترکیب أنواعٌ لا نُخصى. 


(والروائخ) وأنواغها كثيرة sss‏ 


(قيل: هو مِنْ مام التعریف) آورده بصيغة التعريض؛ لأن التعریف بما قبله إذ 
الکلام في آقسام العالم فقوله: (ما) بمعنی ممکن» فلم تدخل صفات الباري ليحتاج 
إلى إخراجهاء فقوله: (وتحدث...إلخ) بیان؛ لأن الغرض حادث» وآن محله الأجسام 
والجواهر الفردة بعد تمام تعریفه. 
و 
قوله: (وأصولها) أي الأصول البسيطة التي تتركب منها. 


قوله: وم الالجهماع) أي كون الجوهرين في حيزين بحيث لا يمكن تخل ثالث 
بينهماء والافتراق؛ أي كونهما في حيّرّين بحيثٌ يمكن تخلّل ثالث بينهما. 

قوله: (والعفوصة. والقبّض) الفرق بينهما أن العَفصٌ يقبض ظاهر اللسان وباطنه 
معاء والقابض يقبض ظاهره فقط» وقد فسر في القاموس العفوصة: بالمرارة مع القبض» 
وفسر القبض بتشنج الجلد» كما يحدث في اجتماع لحم [الفن]” واللسان عقب أكل 
السفرجل ونحوه والتفاهة بالمثناة فوق» مصدر (تفه) بالكسر قال في القاموس آخذا من 
تهذيب الأزهري: تفهة ليس لها طعم حلاوة أو حموضة أو مرارة. 


(۱) هكذا بالأصل. 


۱۷۲ الکلام في حدوث العالم 
ولیست لها آسماء مخصوص والأظهرٌ أنَّ ما عدا الأکوان لا يُفْرَض إلا للأجسام. 

فإذا تقر أن العالم أعيانٌ وأعراض. والأعيان أجسامٌ وجواهر, فنقول: الكل حادث» 
ما الأعراض فبعضها بالمشاهدة كالح ركة بَعْد السّكون والضوء بعد الظّلمةٍ والسّواد بعد 
البياض» وبعضها بالدّلیل وهو طرءان العدم e‏ 


قوله: (ولیست لها أسماءٌ مخصوصة) إنما أسماؤها على وجه العموم باعتبار أوجه 
ثلاثة, أحدها: الملاءمة والمنافرة» فيقال في الملائم: ريح طیب» وفي المنافر: ريح 
حبر خبيث أو منتن. 

الثالث: ما تقترن بها من طعم. فيقال: رائحة خلوة» ورائحة حامضة. 

قوله: (والأظهرٌ أنَّ ما عدا الأكوان لا یف ض إلا للأجسام) أي لا للجواهر الفردةه 
كما پوذن به. 

قوله: (بحدث في الأجسام والجواهر) واعلم أن الذي في شرح التجريد مُخالف 
لهذا وموافق لمقتضى المتن ففيه آن الأعراض المحسوسة بإحدى الحواس الخمس لا 

قوله: (أمّا الأعراض فبعضها) أي فحدوث بعضها ثابت بالمشاهدة بالبصرء كما 
في الأعراض المبصرة التي مثّلّ بهاء ومثله الثابت بالإحساس بإحدى الحواس الأربع 
من الاستدلال على حدوث الاعراض غير خاص بالأشاعرة» ويمكن الاستدلال على 
ما فيه. 

قوله: (وهو طرَّءان العَدّم) أي وقوعه مشاهدة» كما يدل عليه كلامه في البحث الثاني 
من الأبحاث الآتية» أما إن أريد جواز طرءان العدم» فسقط البحث الثاني إيرادًا وجوايًا. 


الکلام في حدوث العالم ۱۷۳ 
كما في آضداد ذلك. فان الم يُنافي العَدم لأنَّ القدیع إنْ كان واجباً لذاته فظاه” والا 
لز زم استناده إليه بطریق الابجاب إذ الصادز عن ال بالقصدٍ و الاختیار یکونْ حادثاً 
بالضّرورة» والمستن ی المُوجب القدیم قديمٌ ضرورة امتناع تخب المَعْلولٍ عن ال 


وأمًا الأعيان فاتها لا تخل و عن الحوادث وكلّ ما لايَخْلو عن الحوادث فَهُوَ 
حادث. 


قوله: (كما في أضدادٍ ذلك) هي السكون والظلمة والبياض التي طرأ عليها العدم. 

قوله: (فظاهرٌ) أي منافاة القدم للعدم. 

قوله: (والا كر زم استناده) أي القديم (إليه) أي إلى الواجب لذاته (بطريق الایجاب) 
أي لا بطريق القصد والاختيار. 


قوله: (يكونٌ حادئاً بالضرورة) إذ القصد إلى إيجاد الموجود محال» وقد انق 
المتكلمون والحكماء على أن القديم لا يجوز أن سید إلى اختيار الفاعل» لكن جوَر 
الآمدي استناد القديم إلى اختيار القديم بخلاف اختيارنا الحادث. فالاثر يتخلف عنه 
لقصوره ووجهه في شرح المواقف بما حاصله: أنه يجوز أن يكون تقدم القصد الكامل 
على الإيجاد لتقدم الإيجاد على الوجود في أنه بحسب الذات لا الزمان» فتجوز مُقارنته 
للوجود زمانّاء كما أن الحركة باليد سابقة قة على حركة الخاتم بالذَّاتء ون كانت معها في 
الزمان. 

والمحال: هو القصد إلى إيجاد الموجود بوجود قبل. 

قوله: (والمستن إلى المُوجبٍ القديم قديمٌ) أي مُستور ضرورة امتناع تخلف 
المعلول على علَّيْه؛ أي التَّامة؛ لأن الأثر الناشئ عن شيء دُون قصدٍ واختيار من ذلك 
الشيء لا يكون الأول علة لوجود الثاني» وحینئذ فما دام الأول موجوداء فالثاني موجودٌ 
لا يمكن تخلّفه عنه أبرّاء فثبت أن القِدَّم ينافي العدم. 

فان قيل: يجوز أن يكون استناد الشيء إلى الموجود القديم مشروطا بشروط مُتعاقبة 
لا إلى نهاية» فلا يلزم قدمه. 


۱۷ الکلام في حدوث العالم 
70 2 0 1 
نا المقدّمة الأولى فلأنّها لا تَخُلو عن الحركة والسكون وهُما حادثان. 
وا عدم الخلرٌ عنهماء فلأنّ الجسم أو الجوهر لا یلو عَن الكون في حيّ فان 
كانَ مسبوقا بکون آخرّ في دك الحیّز فهو ساکن» وان لم يكن مسبوقا بکون آخر في ذَلِكَ 
多‏ ۰ م و نكالو فوس 6 مس 1 2 le‏ * الث هاه 4 
الحيز بل في حيز آخر فمتحرك. وهذا معنی قولهم: الحركة کونان في انين في مکانین» 
والسکون کونان في آنین في مکان واحد. 
فَإِنْ قیل: يجوز أن لا يكونّ مَسْبوقاً بکون آخر أصلاً فکما فی آن الخدوث. لا 
آجیب: بان مبطله برهان التطبیق» كما سیجیء. 


لکن يرد أن يقال: يجوز أن يشترط المستند إلى القدیم بأمر عدمي؛ کعدم حادثِ 
مثلا» وعند وجود ذلك الحادث زال المستند لزوال شرطه لا لزوال عليه القديمة. 


一 一 一 


قوله: (أمَا المقدّمة الأولى) أي الصغرى؛ وهي قولنا: (الأعيان لا [تخلو]( عن 
الحوادث) فلأنها - أي الأعيان - لا تخلو عن الحركة والسكون. 


قوله: (الحركةٌ كونان...إلخ) يرد عليه أنَّ ما حدث في آنِ بمکان» وانتقل إلى آخر 
في الآن الثالث لزم أن يكون كونه في الآن الثاني جزءًا من الحركة والسكون معاء فلا 
یمتازان بالات فالتحقيق: أن الحركة کون أول في مكان ثانٍِء والسکون كون ثانِ في 
مکان أوّل» وهذا ظاهر عند تجلّد الأكوان بحسب الانات. وأما على القول ببقائها ففيه 
أيضًا إشكال. 


قوله: (في آنين في مکان واحد) آي حير واحد؛ ليتناول الجوهر الفرد» كما [ينبني ۲٩]‏ 
عنه كلامه من قبل. 


قوله: (كما فى آن الخدوث) أي أوَّل زمان الحدوث؛ إذ لا یتصف حینئذ بأنه مسبوق 


(۱) بالأصل: تخلوا. بألف بعد واو الثقل. 
(۲) غير واضح بالأصل. 


الکلام في حدوث العالم ۱۷۵ 
یکونْ متحرٌكاً ما لا یکونْ ساکنا. 
قلنا: هذا المنعٌ لا يضرّناء لِمَا فيه من تسلیم المدّعَی. 


على أن الكَلَامَ في الأجسام التي تعدّدت فيها الأكوانٌ وتجدّدت فيها الأعصارٌ 
والأزمان. 


ما حدوثهما فلأنّهما مِنَ الأعراض وهي غيرٌ باقية. 


ولأن ماهية الحركة لما فيها من الانتقال من حال إلى حال تقتضي المسبوقية بالغير 
1 تنافيها. 


ولأن کل حركة فهي عَلّى المُقْضى وعدم الاستقرار n‏ 
بکون أصلاء بل هو مسبوق بالعدم» ولو قال الشارح: فان کان مسبوقّا بكونٍ آخر في حير 
آخر فحركة» والا فسكون. لم يرد سؤال آن الحدوث. 

فوله: (لِمَا فيه من تسلیم المدَّعَى) هو حدوث الجسم والجوهر 

قوله: (علی أنَّ الكلام...إلخ) حاصله: أن الكلام في الأجسام الباقية لا في الأجسام 


الحادثة فلا يرد السوال» وفي نسخ من الشرح فیها : (وعلیها) وفي ب بعض النسخ فيه: 
(وعلیه) بتذکیر الضمیر ويرد عليه عدم مطابقة العائد للموصول في التأنيث. 


قوله: (وأمًا حدوثهما) أي الحركة والسکون. 

قوله : (وهي غير باة قية) أي الأعراض لا يبقى شيءٌ منها زمانين» وهذا وان كان مذهبًا 
للأشاعرة لكنه ليس بقطعي ليُعتمد في تحقيق الحق. فلذا لم يقتصر عليه الشارح. 

قوله: (تقتضي المسبوقيّة بالغير) لأن الحركة کون أوّل في مكان ثانٍ - كما قدمنا 
أنه التحقيق - فيكون مسبوقا بالحالة الأولى وهي الكون الأول في المكان الأوّلء أمّا 


۱۷۹ الکلام في حدوث العالم 
وكل سكون فهو جائ الزوال. لأن کل جسم فهو قابل للحركة بالضرورة. 

وقد عرفت أن ما يجوز عدمه يمتنع قدمه. 

وأمّا المقدّمة القانية فلأن ما لا يخلوعَن الحوادث لو ثبت في الأزل لزم ثبوت 
الحادث في الأزل» وهو محال. 


وها هنا أبحاث: 


2 3 0 راع 
أريد بالحركة [الكونان]"“ كما في الشرح» فيرد عليه آنه إِمّا أن يراد به مسبوقية بعض 
أجزاء الحر كات ببعضهاء أو يراد مسبوقية بعض أجزاء الح ر كة ببعض» وعلى التقديرين 
لا يلزم حدوث الکون مطلقا؛ لثبوته مع السابق والمسبوق معاء وكذا کون كل حركة على 
التقصي» إنما يستلزم حدوث كل فرد منه لا حدوث مطلقه. 

قوله: (وکل سکون فهو جائز الرّوال) آورد عليه أن جواز الزوال لا یستلزم وقوعه. 
فیجوز دوام السکون في بعض الا جسام. 

وقوله: (لأن كل جسم فهو قابل للحركة) لتمائل الأجسام في الماهيةء إنما يفيد 

وأجيب: بأن الجواز يستلزم سبق العدم؛ لأن القدم ينافي العدم مُطلقاء وبه یتم 
المقصود. 

قوله: (ما يجوز عدمّه يمتنع قدمّه) إن قيل: يرد عليه نقضًا العدم الأزلي» بآن يقال 
عدم الحادث قدیم» وهو یزول بحدوثه فقد جاز عدمه مع أنه فدیم. 

آجیب: بأن القدیم اسم لموجود لا أوّل لوجوده. وهو الذي قام الدلیل على مُنافاة 


قوله: (وههنا أبحاث) منشاً الأول منها قول الشرح: ا 


(۱) هكذا بالأصل. 


الکلام في حدوث العالم ۱۷۷ 

الأوّل: آثه لا دلیل عَلَى انحصار الأعبان في الجواهر والأجسام وآنه یمتنع وجود 

1 و2 2 ١‏ 1 ۳ و 

ممكن يقومٌ بذاته ولا یکون متحيّزاً أصلاء کالعقول والنفوس المجرّدة التي تقول 
الفلاسفة. 

والجواب: أن المدّعى حد حدوث ماد ثبت وجوده بالدّليل مِنَ المُمُكنات. وهو الأعيان 
المتحيّزة والأعراض» لاح هجو المجدّدات غير تة علی ماب في المطولات. 

الثاني : مار لا ید عی حدوثٍ جميع الاعراض: إِذْمنها مالك بالمشاهدة 
حدوثه ولا حدوث آضداده. کالاعراض القائمة بالسمَوات من ن الاشکال والامتدادات 
(والأعيان آجسام وجواهر). 

ومنشاً الثاني قوله: (أمًا الأعراض فبعضها بالمشاهدة وبعضها بالدّلیل). 

ومنشأ الثالث قوله في إثبات کبری القیاس: (لو ثبت في الأزل... إلخ). 

ومنشاً الرابع قوله في إثبات صغراه: (أما عدم الخلو... إلخ) فحقه أن يقدم على ما 

قوله: (وأنّه) بفتح الهمزة عطف على انحصار؛ أي ولا دليل على أنه یمتنع... إلخ. 

قوله: (المجرّدة) نعت العقول والنفوس. والمراد: تجردها عن المادة التى يسمونها 

قوله: لأنَّ أدلَّة وجود المجردات غير تائّة» كذلك أدلة نفيهاء ومنها أن المجردات 
يشاركها الباري - تعالى - في التجرد فيمتاز عنها بقيدٍ آخرء فيلزم التركيب المستلزم 
للافتقار المستلزم للحدوث» وجوابه أن الا: شتراك في العوارض - سيما السلبية - ل 
يستلزم التركيب» ومنها ما قيل: ما لا دليل عليه يجب نفيه» وإلا لجاز أن يكون بحضرتنا 
جبال شاهقة َة لا نراهاء وأنه سفسطة. 


وقد أجيب : أن الدلیل ملزوم للمدلول» وانتفاء الملزوم لا يستلزم انتفاء اللازم على 


۱۷۸ الکلام في حدوث العالم 
والأضواء. 


والحوات: أن هذاغيرٌ مُخل بالغرض لأن حدوث الأعبان يَستدعي حدوث 
الأعراض» ضرورة آنها لا تقوم الا بها. 


أنَّ عدم الدلیل في نفس الأمر ممنوع» وعدمه عندك لا یفید ونفي کون الجبال الم اهقة 
بحضرتنا؛ لکون ذلك معلومًا بالبديهة» لا بأنه لا دلیل علیه» وحاصل جواب الشرح: 
أن ما عدا الواجب - تعالی - على قسمین: منه ما علمنا ثبوته؛ وهو حادث. ومنه ما لم 
نعلم ثبوته؛ فلا نعلم حدوثه وقدمه» ویرد حينئذٍ أن يقال: فلا حجّة قطع بانتفاء ذات غير 
الله قديم» ولا شبهة في أن هذا القطع هو المطلوب لکن لا یخفی أن المنفي هنا القطع 
القطع مُستفاد من الشرع؛ لأنا إذا أثبتنا حدوث الأعراض والجواهر وبینا افتقارها إلى 
واجب قديم» وآنه يصح منه بعثة الرسلء وبین وجه دلالة المعجزة على صدقهم. آمکننا 
ee‏ 
و لاس 
طافحة بحدوث ما سوى الله - تعالى - توات تا نحو: ##الله شىء # [الرعد: 215 
الزمر: 1۲] 0 إا کش ۹ مر (ه) که [القمر: 和 “4 E | »]٤۹‏ [الأنعام: ۳-۱ 


وکالحدیث الصحیح المتلقی بالقبول: «کان الله ولا شىء معه»۳ وما لا یکاد 
حصی کثرته فى الکتاب والسْنّةء وبالله التوفیق. 


قوله: (والأضواء) أي ضوء الشمس» وضوء القمر» وضوء کل مِنْ سائر الکواکب. 


QOS 


قوله: (لآن حدوث الأعيان يستدعي حدوث الأعراض جمیعها) فیکون حدوث 


(۱) أخرجه البخاري (۳۱۹۱) و(۷۱۸). والدارمی فى «الرد على الجهمیة» ص ۰۱ وابن حبان 
(1۱6۰) و(1۱۲). والاجری فى «الشریعة» ص ۰۱۷۸-۱۷۲ والطبرانی فى «الکبیر» 
)4٩۷( ۸‏ -(۵۰۰). والبیهقی فى «السنن» ۲/٩‏ و۰۳-۲ وفی «الاعتقاد» ص .٩۲-۹۱‏ 


الکلام في حدوث العالم ۱۷۹ 
لثاییث: أن الأزل یس عبارةٌ عن حالةٍ مخصوصة حَتَى یلزع من جود الجسم فیها 
وجو الحوادث فيهاء بل هو عبارة عن عدم الأوّلية أو عن اسْتّمرار الوجود في آزمنة 
مقدّرة غير مُتناهية في جانب الماضي. 
6 ۶ وه e‏ 21 0 < 
ومَعْنى أزليّة الحرکات الحادثة أنّه ما من حركة إلا وقبلها حركة أخرى لا إلى 
بدايةء وهذا هُوّ مذهبٌ القلاسفةء وهم يسلمون أنَّه لا شيء من جزئيّات الحر كة بقديم» 
وإنما الکلام في الحركة المُطلقة. 


والجوابٌ: أنَّه لا جود للمطلق الا في ضمن جزئي e‏ 


بعض الأعراض - وهو الحركة والسکون - دلیلا على حدوث الأعيان» وحدوث 
البعض الآخر من الأعراض وهو ما عدا الحركة والسکون مدلولا بحدوث الاعیان 
وعلی هذا فقد كان الأولى أن يبين آولا حدوث الأعيان بحدوث ما لا تنفك عنه من 
الحركة والسكون. ثم يبين أن حدوث الاعیان يستدعي حدوث الاعراض؛ لانها لا 
تقوم لا بالأعيان» فیثبت بذلك حدوث باقيهاء ولا يحتاج حینثذ إلى ما ذکر ولا في بيان 
حدوث الأعراض, فیسقط البحث الثاني سوالا وجوايًا. 


قوله: (الثالث أنَّ الأزل) حاصله: أن قولکم: ما لا يخلو عن الحوادث لو ثبت 
في الازل لزم ثبوت الحادث في الأزل ممنوع الملازمة» إنما يلزم ثبوت الحادث في 
الازل أن لو كان الأزل عبارة عن حالة مخصوصة زمانية» لا حالة قبلها ليكون الكون فيه 
لا کون قبله» حتى يلزم من وجود الجسم أو الجوهر الذي لا يخلو عن الحوادث فيها 
وجود الحوادث فيهاء فيلزم قدم الحوادث الذي لا مرية في استحالته» ولیس كذلك» 
بل الأزل عبارة عن عدم الأوليّة بالذات أو بالزمان أو عن الاستمرار المذكور» فمعنى 
وجود الجسم أو الجوهر في الأزل أنه لا ابتداء لوجوده أو استمرار وجوده في أزمنة غير 
متناهية في جانب الماضي» ولا أزلية بهذا المعنى للحوادث التي عرضت للجسم من 
الحركات؛ لانها مسبوقة بالعدم ولا دوام لوجودهاء فلا يلزم من ثبوت الجسم في الأزل 
ثبوت الحوادث فیه وقوله: (معنى أزلية الحركات الحادثة) جواب دخل تقريره: لو كان 


۱۸۰ الکلام في حدوث العالم 
فلا بتصو ور قد م المُطلق مع حدوث کل جزء ه من الحزئيّات. 


الرابع: أله لو كان كل جسم في حير لم عدم تناهي الأجسام: لأن الحيّرٌ هُوَ السّطح 
الباطن من الحاوي المماس للسطح الظاهر من المحوي. 


والجواب: أن الحيّرَ عند المتكلّمين هو الفراعٌ المتوَّمُ الذي ل 


الأزل عبارة عن عدم الاولية أو عن استمرار الوجود. لم يصح إطلاقه على حركات 
الفلك اليوميةء وهي حادثة» وحاصل الجواب: أن الأزلية هنا بمعنى آخر جار على طريق 
الفلاسفة. 

قوله: (فلا يتصوَّرٌ دم المُطلق... إلخ) آورد عليه أن المطلق كما يوجد في ضمن 
كل جزء لوجوده ابتداء» فيأخذ من تلك الحيثية حكمه كذلك يوجد في ضمن جميع 
الجزئيات التي لا ابتداء لوجودها عندهم» فيأخذ أيضًا حكمهاء ولا استحالة في انصاف 
المطلق بالمتقابلات بحسب الحيثيات» وأيضًا لو صح ما ذکره لزم أن لا يوصف نعيم 
الجنان بعدم التناهي؛ إذ لا يتصور أبدية المطلق مع انقطاع كل من الجزئيات» والمخلص 
الجيد عن ذلك بیان امتناع تسلسل [الحواد]"" لا إلى نهاية برهان التطبيق. 


قوله: (الرَابع) هو مبني على تفسير الحیز بما فسر به الحكماء ء كأرسطو وأتباعه. 
ووجه البناء : أنه لو كان کل جسم في حيز - بالتفسير المذكور للحيز - لزم أن يكون كل 
سطح مُلاقيًا لسطح آخر لا إلى نهاية» فيلزم عدم تناهي الأجسام. واللازم باطل. 


وحاصل الجواب: أن المراد الحيز لا بالمعنى الذي ذکرتم: بل بتفسير المتكلمين 
وذلك أن أفلاطون من الحكماء ء فشر الحيز بالفراغ؛ أي الخلاء, وراد المتكلّمُون كونه 
متوهمًا؛ أي ليس شيئًا موجوداء وإنما هو أمرٌ يخطر بالبال ویجوَره العقل لو لم يشغله 
شاغل لكان فارغاء فهو محض» ونفي صرف يمكن أن لا يشغله شاغل فلا يلزم عدم 
تناهي الأجسام. 


(۱) هکذا بالاصل. وأحسبها الحوادث. 


الكلام في حدوث العالم ۱۸1 


انحو و .2 ۶ 
يشغله الجسم وینفذ فيه أبعاده. 


قوله: (يشغلَهُ الجسم) أي أو الجوهرء لكن بلا نفوذ بعد فيه؛ إذ لا بعد له» وخصض 
الجسم بالذکر؛ أن الكلام في الأجسام. 


وب 


۱۸۳۲ 


[المحدث للعالم هُو الله تعالى ] 


ولمّاتبَتَ أن العام مخدث. ومعلومٌ لمحت لابد له من مُحْدثِ ضرورة 
امتناع ترجّح أحدٍ طرفي المُمكن من غير مجح ثبت أن له محدثاً. 

(والمُحرث للعالّم مُوَّ الله تعالى) أي الذات الواجب الوجود الذي يكون وجوده 
من ذاته» ولا بحتاجٌ إِلَى شيء أصلاً إذ لو كان جائرٌ الوجود لكان من جملة العالّم» فلم 


يصلح مُخدثا للعالم ومُيْداً له. مع أنَّ العالّم اسم لجمیع e‏ 
[المحدث للعالم هو الله تعالى | 


قوله: (ولمّا نَيّتَ) أي بالدليل المذكور. 


قوله: (ضرورة امتناع ترجح أحدٍ طرفي المُمكنٍ من غير مرجح) لأن المسبوق 
بالعدم ليس وجوده لذاته» فيستوي في العقل إمكان وجوده وعدمه» فلابد من مخصضص 
یرجم أحدهما على الآخر؛ ويجب أن يكون واجب الوجود؛ لأنه لو كان ممکنا لزم 
الدور أو التسلسل كما سيأتي. 

قوله: (الذي يكون وجوده من ذاته) صفة كاشفة» والعطف في قوله: (ولا يحتاج) 
عطف تفسیري» ومعنى کون وجوده من ذاته أنّه ليس بإيجاد مُوجدء بل هو لازم للذات 
روما لا يقبل الانفكاك بوجه. 

قوله: (فلم يصلح مُحْدثاً للعالم ومُبْدِئَاً له) إذ لو كان مُبدئاً له لزم إِمّا الدور وإما 


۱۸۳۳ 


۸۶ المُحدِث للعالم هو الله تعالى 


ما یصلح علماً عَلَى وُجود مُبْدي له» وقریب من هذا ما يقال: إنَّ مب المُمكنات بأشرها 
لا بد أنْ یکون واجباً إِذْ لو 36 نَ مُمكناً لكان مِنْ جُملة المُمکنات» فلم یک متا لها. 


وقد يتوهّمُ أنَّ هذا دلیل عَلَى وُجود الصّانع من غير افتقار إِلَى إبطالٍ التسلسل» وليس 
کذلكث. بل هو إشارة إلى أحد وله بطلان التسلسلء وهو أنه موم موم و 


التسلسل وکلاهما باطل؛ آما الملازمة فلآن مبدی الممکنات لو كان ممكتاء لزم أن 
یکون له مُبدئ ضرورة امتناع الترجیح دون مرجح. فان فرضنا ذلك المبدی ممكتاء 
فلا بد له من مبدئ» فان عاد إلى الأول فهو الدور» وان ترتب إلى غير النهاية» فالتسلسل 
وأمّا بطلان الدور فلاستلزامه توقف الشيء على نفسه وهو بديهي الاستحالة» وأما بطلان 
التسلسل فلما ذکره في الشرح. فثبت أنه لابد أن ينتهي إلى واجب الوجود لذاته؛ وهو 
الباری سبحانه» وبهذا التقریر یظهر لك وجه افتقار الدلیل إلى بطلان التسلسل - كما 
سيأتي - والدور تسلسل في المعنی. 

قوله: (ما یصلح علمًا) أي علامة ودلیلا على وجود مُبدئ له والشيء یمتنع أن 
يكون مُبدئاً لفسه أو مدلولا لها وفیه دلیل على اختيار أنَّ العالم مأخوذ من العلامة لا 
من العلم. 

قوله: (وقریب من هذا ما یقال) جهة القرب: أنَّ المقصود واحدء وان اختلفت 
العبارة والاعتبار؛ إذ الأوّل استدلال بطريقة الحدوث. والثانی استدلال بطريقة الامکان. 


قوله: (ما یقال) (ما) مصدرية؛ أي قول من يقولء ف (إن) مکسورة؛ لأنها محكية 
بالقول» وان لت موصولة احتیجت إلى تقدیر من البيانيّة محذوفة قبل (إن). 

قوله: (ولیس کذلك) أي بل الدلیل المذكور مُفتقر إلى ابطال التسلسل, بل فيه 
إشارة إلى هذا الافتقار؛ لاشارته إلى آحد آدلة بطلان التسلسل» وجه الاشارة: أن قوله: 
(لو كان جائز الوجود لكان من جملة العالم فلم يصلح محدثا للعالم) يتضمّن معنی بعض 
الدلیل المذکور لبطلان التسلسل» وهو أن علّة سلسلة الممکنات لا يجوز أن تکون هي 


المُحدِث للعالم هو الله تعالى \Ae‏ 


لو ترتجّت سلسلةٌ الممكناتٍ لا إِلَى نهاية لاحتاجث إِلَى علق 0 


نفس الممكنات ولا بعضهاء وقد أورد على هذا أن الإشارة إلى دليل بطلانه إشارة إلى 
ما یستلزم بطلانه» واستلزام بطلانه غير الافتقار إلى بطلانه» فلا إشارة فيه إلى الافتقار. 


وأجيب: بان إشارته إلى الافتقار بواسطة الدلیل المشیر إلى الافتقار إليه أو إلى 
ne‏ 
المذكور مفتة تفتضرا إلى إبطال انلس ل» إن الأمر بالعکس؛ أي إن إبطال لتسلسل - و 
بيان انقطاع السلسلة - مُفتقر إلى الدليل المذكور؛ ليضم إليه مُقرّمات أكَر يثبت بها 
نقطاع السلسلة؛ إذ لا يخفى أن ثبوت الواجب يتم بمجرد خروج الل عن السلسلة» وأما 
الانقطاع فإنما يث يثبت بض مقدمات أَخَر؛ وهي أن يقال : ذلك الخارج لا بد وأن يكون علة 
للبتعضء وذلك البعض لا بد وأن يكون طرفا للسلسلة» وإلا یلزم کون المعلول واجبّ 
ودخول ما فرض خارجًاء ويُجاب بأن الذي يفتقر إليه الدليل المذكور ليس هو خصوص 
بيان انقطاع السلسلة» وإنما هو إبطال التسلسل؛ بمعنى إثبات أنه باطل؛ أي محال بطريق 
من طرق إبطاله» وقد حصل ذلك بالطريق المشار إليه بالدلیل» وتم الإبطال عند قول 
الشارح في تقرير الاستدلال لاستحالة کون الشيء عِلَة لنفسه ولعلله؛ والذي يفتقر إلى 
دليل وجود الواجب هو إبطال التسلسل؛ بمعنى بیان انقطاع السلسلة - كما ذكرت - وقد 
نبه عليه الشارح بالإتيان بالفاء في قوله: (فتنقطع السلسلة) فإن قوله: (فيكون واجبّ) هو 
المطلوب الذي أنتجه الدليل» وقوله: (فتنقطع السلسلة) بيان لتفرع انقطاعها على تمام 
الاستدلال المذکور فاندفع الإيراد. 


قوله: (لوترنّبت سلسلةٌ الممكنات) أي التي كل منها موجود بحيث لم يدخل في 
جميعها شيء سواها. 

قوله: (لاحتاجث ای عِلّة) أي مُستقلة لا يحتاج في التأثر إلى غيرها ضرورة امتناع 
ترجح أحد طرفي الممكن دون مرجح كما مرّ. 


۸ المُحدِث للعالم هو الله تعالى 


وهي لا يجوز أن تکونّ نفسها ولا بعضهاء لاستحالة گوّن الشیء علة لنفسه ولعلله بل 
خارجاً عنها؛ فتکونْ واجباً فتنقطعٌ السّلسلة. 


ومن مشهور الأول برهانٌالتطبيق» وهو أن تَفْرض مِنَ لول الأخير ای غير نهاية 
جم ومما قبله بواحدٍ مل ی غير النهاية جملا أخرى. ثم تب لین بان تجعل 
لأوَلَمِنَ الجملة الأولى بإزاءِ لاو مس الجملة الثانية» والثاني بالثاني وهلمٌ جرًاء فان 
كان بإزاء کل واحدٍ من الأولى واحدّ من الثانية كان الناقضٌ كالزائد وهو مُحالء وان لم 
يكن فقد وجد في الأول ما لا يوجدٌ بإزائه شيء من الثانية فتنقطح الثانية وتتناهى ويلزمُ 
منه تناهي الأولى لاه لا تزيدٌ عَلَى الثانية إلا بقدر مُتناِه والزائد عَلَى المتناهي بقدر متا 


یکون متناهیاً بالضرورة. 
وهذا التطبیق تما يكون ا ا 0 


قوله: (وهی) أي تلك العلة لا يجوز أن تکون نفس الممکنات؛ أي مجموعها المعبّر 
عنه بسلسلة الممکنات؛ لآن ذلك المجموع ممکن لافتقاره إلى كل جزء من آجزائه التي 
كل منها ممکن؛ والمحتاج إلى الممکن أولى بأن یکون ممكناء ولا يجوز أن تکون بعض 
الممكنات؛ لأن كلا من الآحاد التي تکیت منها السلسلة معلول لماقبل» فلو كانت 
السلسلة هي العِلّة لزم كونها علة لنفسها ولعللهاء ولو كان بعض آحادها عِلَّة لباقي للزم 
أيضًا كون ذلك البعض علة لنفسه ولعلله؛ لآن الفرض أنه معلول لما قبله؛ إذ السلسلة 
مفروضة لا إلى نهاية» وكون الشيء علة لنفسه ولعلله ظاهر الاستحالة؛ إذ يستلزم کون 
الشيء موجودًا قبل وجوده وقبل وجود علله التي يتوقف عليها وجوده» واعلم أنه يته 
أن يستدل بهذا الدليل على بطلان الدور آیضا بأن يقال مجموع المتوقفين ممكن فعلته 
ما نفسه ولا جزژه وهما باطلان - كما عرفت - فتعيّن أن يكون خارجًا هو عِلَّة البعض» 
فينقطع التوقف عنده فلا دور. 

قوله: (ومن مشهور الأدلّة) أي أدلة بطلان التسلسل. 


قوله: (من المَعْلولٍ الأخير) هو ما لا يكون علة لشيء أصلاء والتقيبد ب (الأخير) 


المُحدِث للعالم هو الله تعالى ۱۸ 


فيما دخل تحت الوجود. دون ما هو فممم ممم مم ممم ممم ةم ممم مم ممم ممم م ةم م م مم م م ۲ 


للويضاح» والا فبرهان التطبیق غير مقصور على ذلك كما یظهر لك من عبارة المواقف - 
وشرحه - الاتية: بل كما يجري في ابطال التسلسل في العلل تجري في ابطال التسلسل 
في المعلولات. بخلاف الدلیل السابق» فإنه إنما یبطل التسلسل في جانب العلل» وقد 
قرر برهان التطبیق في المواقف وشرحه: بأنا نفرض من معلول ما بطریق التصاعد إلى 
غير النهاية جملة» ومما قبله بمتناه إلى غير النهاية جملة آحری» هذا إذا كان التسلسل 
في جانب العلل» فإن كان في جانب المعلومات فرضنا من علة معينة بطریق التنازل إلى 
غير النهاية جملةٌ ومما بعدها بمتناه إلى غير النهاية جُملة آخری فیحصل هناك جُملتان 
غير متناهیتین؛ |حداهما زائدة على الا خری بعدد متناوه ثم نطبق الجملتین إلى آخر ما 
به الماح وبهذا یظهر أن قوله: (مثلا) تنبيةٌ على أن ما قبل المعلول الأخير بأزيد من 
واحد من العدد المتناهي» کالواحد في تحصيل المطلوب. وبرهان التطبيق هو العمدة 
في إبطال التسلسل لجريانه في الأمور المتعاقبة في الوجود؛ کالحر کات الفلكية» وفي 
الأمور المجتمعة سواءٌ كان بينها ترتّب طبيعي كالعلل والمعلولات أو وضعي كالأبعاد 
أو لا كالنفوس الناطقة المفارقة؛ لأنها مترتبة بحسب إضافتها إلى أزمنة حدوثهاء وقد 
آورد اندفاع التطبيق في النفوس الناطقة فإنها قد لا تترتب بأن تحدث جملة منها في 
زمان» وجملة أخرى أقل أو أكثر في زمانٍ آخرء وقد تحدث آحاد منها في أزمنة مُترتب 
فلا تطبيق بمجرد ترتب أجزاء الزمان. 

ودفع: بأنَّ هذا إنما يدفع تطبيق الأفراد» كل فرد بفرد يُقابله» وهو غير لازم» بل يكفي 
انطباق الأجزاء المترتبة» ولو تفاوتت كما في التطبيق بين حبلين ممتدين على الاستواء؛ 
إذ يكفي فيه وضع طرف أحدهما على طرف ال خر وكل جملة من النفوس توجد في 
زمانٍ واحبٍ متناهية لتناهي الأبدان الحادثة التي هي شرط حدوث النفوس. 

قوله: (فيما دخل تخت الوجود) أي في الجملة ولو على التعاقب كحركات الفلك. 
كما نبهنا عليه آنفا. 


۱۸۸ المَحدث للعالم هو الله تعالی 
وهمي مخض. فإنَّه ينقطمٌ بانقطاع الوم 

ولا یرد التقض بمراتب العدد. بأنْ يُطبَّقُ جُملتان إحداهما من الواحد لا ّینهایق 
واانبة ِن الاثين إلى نهايةء ولا بمعلومات الله فدورانه فد الأولى أكثر نان 
مع لا تناهيهماء وذلك لأن م مَعْنى لا تناهی الأعداد والمعلومات والمقدورات آنها لا تنتهی 


ای حدٌ واحد لا يتصوّر فوّه آخر, لا بمَغُنی أنَّ ما لا نهایةً له یدخل تحت الؤجود فإنّه 
محال. 


قوله: (وهمي) نسبة إلى الوهم؛ وهو الخاطر القلبي» ففي القاموس تفسير الوهم 

قوله: (فلا يرد انض بمراتب العَدد...إلخ) حاصله مع ما قبله: التنبيه على إيراد مع 
دفعه» آما الإيراد فهو أنه قد نقض دليل التطبيق بأمرين: 

أحدهما: مراتب الأعداد؛ لآن الدليل المذكور قائم فيهاء كما بيته الشارح مع عدم 
تناهيها. 

والثانى: معلومات الله تعالى ومقدوراته» فان المعلومات أكثر من المقدورات؛ 
لتعلّق العلم بالواجب والممكن والممتنع والقدرة لا تتعلّق إلا بالممكن خاصّة مع أنَّ 
کل من المعلومات والمقدورات لا تتناهى عندناء وأما الدفع: فبأن الكلام في استحالة 
تسلسل الموجودات في نفس» وهو المستدل عليه ببرهان التطبيق» لا فيما هو أمر وهمي 
محض؛ أي لا وجود له في نفس الأمرء إنما يعتبره الوهم اعتبارّا» ولا يكون ذهابه في 
التطبيق إلا باعتبار الوهم كمراتب العدد فان معنى (لا تناهیها) آنها لا تنتهي إلى حد لا 
يتعقل فوقه آخر» ومن هنا قيل: التسلسل في الأمور الاعتبارية غير محال. وهذا هو معنى 
لا تناهي المعلومات والمقدورات؛ أي أنها لا تقف عند حد لا يتعقل تعلق العلم والقدرة 
بأمر وراءه» واللا تناهى فى دعوانا واستدلالنا معناه: أن دخول ما لا نهاية له فى الوجود 
مُحال» ويا بعد ما بين المعنيين! على أن الأمور الوهمية المحضة ينقطع تسلسلها أيضًاء 
وذلك بانقطاع الوهم فان الوهم عاجز عن ملاحظة ما لا يتناهى» فإذا انقطع الوهم لخفلة 
أو موتٍ انقطع ذلك التسلسل آیضّاء كما آشار إليه الشارح. 


المُحدِث للعالم هو الله تعالى ۱۸۹ 


(الواجد) يَعْني أن صانع العالّم واحد فلايُمكنٌ أن یَضدق مفهومٌ واجب الوّجود 
إِلاعَلَى ذات واحدة. 


قيل: ولو سلم عدم انقطاع الوهميّات المحضة بانقطاع الوهم لما ضر أيضًا؛ لأن 
كل ما يدخل تحت الوجود الوهمي مُتعاقبًا لا إلى حد يكون مُتناهيًا دائمّاء ونظيره نعيم 
الجنان فانه غير متناو وما دخل منه في الوجود فهو متناه» واستشكل هذا بالنسبة إلى 
الوجود في علمه - تعالى - الشامل» فان مراتب الأعداد الغير المتناهية داخلة تحت 
علمه الشامل مفصلة ونسبة الانطباق بين الجملتين معلومة له - تعالى - كذلك. 


قوله: (يَعْنِي أنَّ صانع العالّم واحد... إلخ) إشارة إلى دفع توهم کون (الواحد) في 
قول المتن هو الله الواحد مُستدركاء بناءً على أن كلمة الجلالة علم للجزء الحقيقي؛ وهو 
لاايكون إلا واحدّا» ووجه الدفع: أن المراد التوحد بصنع العالم ووجوب الوجود. لا 
وحدة الات المستفادة من كلمة الجلالة» ولو قيل في حل قوله: (هو الله الواحد) يعني 
أنه تعالى لا شبيه له في ذاته» ولا في صفة ولا في فعل» ولا شريك له في الألوهية؛ أي 
الوجوب الذاتي» ولا في خواصها من استحقاق العبادة وعدم المسبوقية بالعدم وإيجاد 
العالم بجميع جواهره وأعراضه وتدبيره كله لكان تم فائدة مع حصول الدّفع» وهذا 
التوهم مع رده آت في قوله تعالى: فل هو اه اد 4057 [الاخلاص: ]١‏ واعلم أن 
المعتزلة نقصت من متعلق التوحيد أمرين: 

أحدهما: خلق الأفعال الاختيارية» فجعلوا العباد خالقيها. 


والثاني: تدبير شطر من حوادث العالم» فجعلوا الشيطان مدبره على خلاف المشيئة 
الإلهية» تعالى ربنا عن أن يكون فى ملكه ما لا يريد. 


وأمًّا الفلاسفة: فإنهم أسندوا خلق النفوس والأجسام والأعراض إلى العقول. 
وتدبير عالم العناصر إلى العقول والأفلاك» وأثبتوا لها القدم الزماني [فکفرا]۳ بذلك. 


(۱) هکذا بالأصلء ولعل المراد فکفروا. 


3 المُحدِث للعالم هو الله تعالى 


والمخالف في أصل التوحيد من الکفار هم الثنوية لا الوثنية» كما قرر في شرح المواقف» 
وكفر الوثنية بالتشريك فى العبادة وأمور أخرى. 


هب 


[برهان التّمانع ] 


والمشهور في ذلك بين المتكلّمِينَ برهان مان المُشارٌ إليه بقوله تعالى: # لو کان 
فی ما ءاملل آله فسا که [الأنبياء: ۲۲]. 

وتقریره: أنه ل أمكن ما اک ينهم تمائع بان برب أحدهما حرکة ی ولاز 
سكوئّه لأنَّ كلا مهما في نفیبه مر ممکن» nnennennnennn‏ 0 


[ برهان التمانع | 


قوله: (والعّشهوژ في ذلك) فيه حذف؛ أي في إثبات ذلك المدعى؛ والمدعى 
أمران؛ هما: أنَّ صانع العالم واحده وأن تعدده ممتنع. 

قوله: (المُشار إليه بقوله تعالى: « وان فما اة إل أل فسا € [الأنبياء: ؟7]) 
كه بقوله: (المشار إليه) على أنَّ برهان التمانع ليس هو معنى عبارة الآية لما ذكره فيما 
بعد من أنَّ الآية حَجّة إقناعية» فالآية عنده حجّة إقناعية تشير إلى حجة قطعيّة؛ لمشاركتها 
لها في النظم والأسلوب. 

قوله: (لو أَمْكَنَ إِلهانَ) أي لو أمكن اثنان مُتصِمَان بخواص الألوهية من صنع العالم 
وتمام القدرة ونحوها؛ لئلا يرد احتمال کون أحد الواجبين بهذه الصَّمّات والآخر معط 
أو غير تام القدرة. 

قوله: (بأن يريد أحدُهُما حركة زید) أي الشخصية (والآخَرُ شکونه) الشخصي 


۱۹۱ 


وکذا تعلق الارادة بکل منهما إذ لا تضادً بين الإرادتين» بل بين المُرادین» وحینئذ مان 
يحصل الامران فیجتمع الضَدّان أو لا فيلزمٌ عجز أحدهماء وهو أمارة الحدوث والامکان 
لما فيه من شائبة الاحتياج» فالتعدد مُستلزم n‏ 


بدلها. قوله: (وكذا تعلّق الارادة بكل منهما) أي أمر ممكن في نفسه والممكن لا یلزم 
من فرض وقوعه محال. 

قوله: (إذ لا تضاد بين الإرادتين) أي لا تدافم بين تعلقيهماء فالتضاد هنا بالمعنی 
اللغوي لا الا صطلاحي؛ لأن المانع من الاجتماع في محل واحد لا ينحصر في التضاد 
بالمعنی الاصطلاحی. فلا یکفی فى الاستدلال الاقتصار على نفیه. 

قوله: (أو لا) هذا الشق من التردید يصدق بما إذا لم یحصل واحد من المرادین 
وبماإذا حصل مراد آحدهما دون الآخرء واللازم على الأول محالان؛ ارتفاع الضدین 
المساویین للنقيضين» وعجز کل المنافی لآلوهيته» وعلی الثانی عجز آحدهما المنافی 
لألوهيته. فعجز آحدهما لازم على کل من التقدیرین» ولعل اقتصار الشارح عليه لذلك. 
لكن في الاقتصار عليه إخلال بتوفية التقرير حقه من استيفاء اللوازم وعدول عن طريق 
الآية في تقريره كإمام الحرمين وغيره. 

قوله: (أمارةٌ الحدوث والامکان) أي دليلهما دون تقييد بالظنى؛ إذ العجز يلزمه 
الاحتياج إلى الإعانة» وهو نقص يستحيل على الإله قطعًاء فان قيل: إذا كان عدم حصول 
المراد عجرًا؛ لزم المعتزلة أن يقولوا بالعجز في حق الباري - تعالى وتقدس - لقولهم: 
بأن طاعة الفاسق مُرادة له تعالى ولا تحصل. 

أجيب: بن المشيئة عندهم نوعان: 

مشيئة قطعية: يُسمُُونها مشيئة قسر وإلجام» وليست متعلقة بطاعة الفاسق» والعجز 

ومشيئة تفويض: مثل أن تقول لعبدك: افعل كذاء ولا أجبرك عليه» وهذه هي المشيئة 
المتعلقة بطاعة الفاسق» ولا عجز فى التخلف عنها. 


برهان التمانع ۱۹۳ 
لامکان التمانع المُستلزم للمُحال» فیکون محالا. 

وهذا تفصیل ما یقال: إنَّ أحدَهُّما إِنْ لم یقدز علی مُخالفة الا خر لزم عَجْره» ون قدر 
ازم عجز الاخر. 

وبما ذکرنا يندفعٌ مایقال: إِنّه بجورٌ أن يتفقا من غير تمائّع أو أن تکون الممانعة 
والمخالفةٌ غير ممكن لاستلزامها المحالء أو آن یمتنع اجتماعٌ الإرادتين كإرادة الواحدٍ 


و و AT TU‏ ره سه مي صر سساح 7 
واغلّم أنَّ قول الله تعالی: # لو كان فما اة إلا أنه آفسدتا 4 [الأنبياء: ۲۲] حجّة 
إقناعة ss‏ 


قوله: (لامکان التمائع المَستلزم للمُحال) يصح أن يكون قوله: (المستلزم) نعتا 
للتمانم» ویصح أن یک ون نا لامكان» وعلى کل منهماء فهو إشارة إلى بيان بطلان 
اللازم» ویکون الاستدلال بقیاس اقتراني مركب من شرطية مُتصلة وحمليةء فیقال: لو 
آمکن التعدد لأمكن التمانع» وإمكان التمانع مُحالء فامکان التعدد محالء أمّا الملازمة 
فظاهرة» وأا بُطلان اللازم - وهو إمكان التمانع؛ أي استحالته - فیقرر على الأول بأنَ 
التمانع يستلزم المحال؛ وذلك لأنه يستلزم اجتماع الضدين المساويين للنقيضين أو 
ارتفاعهما أو عجز الاله» وكل منهما محال» ويقرر على الثاني بن إمكان التمانع يستلزم 
المحال الذي هو اجتماع الصدّين المذكورين أو ارتفاعهما أو العجز المنافي للألوهية 
وملزوم المحال محال» وقد يقرر بأنه يستلزم انقلاب المحال لذاته ممکنا بأن يقال» 
وإمكان التمانع يستلزم إمكان لازمه الذي هو اجتماع الضدّین المساويين للنقيضين 
أو ارتفاعهما أو عجز الاله وذلك مُحال لذاته» فيلزم انقلاب المحال لذاته ممكتا وهو 
محال. 


(وبما دَكَرْنا يندفع ما يُقال... إلخ) حاصله: إشارة إلى إيرادات ثلاثةء وإلى اندفاعها 
بتأمل التقریر» وحاصل كل من الإيرادات الثلاثة؛ منع أشير إليه بذكر سنده: 


و ر 29 ۳ 名‏ 
والملازمة عادية. علی ما هو اللائق oo。‏ 


أما الاول: فهو منع للملازمة بين التمانع وإمكان التعدد وسنده: لم لا يجوز أن 
يتفقاء فلا يكون تمانع؛ أي فينتفي کون التمانع لازمًا لإمكان التعدد. فتبطل الملازمت 
ووجه الاندفاع أن المأخوذ في التقرير لازمًا ليس هو التمانع بل إمكانه وهو لازم لا 
محالة. 

وأما الثاني: فهو منع للمُلازمة بين إمكان التعدد وإمكان التمانع» وسنده: بأن يقال 
لم لا يجوز أن يكون التمانع بينهما محالا لا ممکتاء فضلا عن لزوم إمكانه» وعبّر الشارح 
عن التمانع بالممانعة والمخالفة» وعطفه المخالفة على الممانعة تفسيري» ووجه اندفاعه 
من التقرير: أن کون التمانع مُحالًا لا يُنافي فرض إمكانه لازمًا لمحالٍ هو التعدد؛ إذ لا 
بدع في فرض إمكان المحال لازمًا لمحال آخر للاستدلال بذلك على أن إمكانه محال. 

وأما الثالث: فحاصله منع لإمكان تعلّق إرادتيهما بالضدین» وسنده: أن يقال 
لم لا يجوز امتناع تعلّق إرادتيهما بالصّدَّينَء كما يمتنع تعلق إرادتي الواحد معًا بهماء 
ووجه اندفاعه ظاهر من قوله: (لا تضاد بين الإرادتين) لأن الغرض قيام إحداهما بذات 
والأخرى بذات آخری بل بين المرادين لقيامهما معًا بمحلٌ واحد. 

(والمُلازْمةٌ عاديِّةٌ) بيان لكون الحجّة إقناعية» فهو نازل منزلة العطف التفسيري» 
وقد تعقب دعوى الشارح أن الآية حُجَّة إقناعية من وجهین: 

الأول: ما شنم به بعض الناس على الشارح من أن صاحب التبصرة قد حكم بكفر 
من قال: أنَّ دلالة الاية ظنية. يعني آبا هاشم؛ وذلك لأن الخصم إذا منع الملازمة لم 
يتم الاستدلال» وذلك يستلزم أن یعلم الله تعالى رسوله ما لايتم الاستدلال به على 
المشركينء فيلزم أحد محذورين؛ اما الجهل أو السّفه - تعالی الله عن ذلك علوًا كبيرًا - 
وبالغ هذا المشنع. 


واعلم أن کلام صاحب التبصرة مبنيٌ على أن برهان التمانع هو معنى عبارة الآية؛ 


لأن آبا هاشم ینکر دلالة العقل على التوحيد» ویزعم أن برهان التمانع لا يتتهض. فلذا بالغ 
صاحب التبصرة في الرّدٌ عليه» وقد تصدّی تلمیذ الشارح - وهو العلامة الژاهد الشيخ 
علاء الدین محمد بن محمد بن محمد البخاری رال تعالی - لرد هذا التشنیع بکلام 
جيّدء اقتضت لنا جودته أن نسرده قال 5 وقد سيْل عن هذا المحل من الشرح» 
الإفاضة في الجواب على وجي رشد إلى الصواب. يتوقف على ما أورده الإمام حجّة 

الاسلام تلع مما حاصله: «أنَّ الأدلة على وجود الصّانع وتوحيده تجري مجرى 
الأدوية التي يعالج بها مرض القلب» والطبيب إن لم يكن حاذقًا مُستعملا لأدوية على قدر 
قوة الطبيعة وضعفها كان إفساده أكثر من اصلاحه كذلك الارشاد بالآدلة إلى الهداية, إذا 
لم يكن على قدر إدراك العقول كان الإفساد للعقائد بالأدلّة أكثر من إصلاحهاء وحینتذ 
يجب أن لا يكون طريق الإرشاد لكل أحدٍ على وتيرة واحدةٍء فالمؤمن المصدّق سماعًا 
أو تقليدًا لا ينبغي أن تحرك عقيدته بتحرير الأدلة» فان النبي 2 لم يطالب العرب في 
طعنه إياهم بأكثر من التصديق» ولم يفرق بين أن يكون ذلك بإيمان وعقد تقليدي» أو 
بيقين برهاني والجافي» الغلیظ الضعيف العقل» الجامد على التقلید» المصر على 
لباطل» لا ينفع معه الحجّة والبرهان» وإنما ينفع معه السیف والسنانء والشَّاكُون الذين 
فيهم نوع ذكاء» ولا تصل عقولهم إلى فهم البرهان العقلي المفيد للقطع واليقينء ينبغي 
أن يُتَلطَّف في معالجتهم بما أمكن من الكلام المقنع القبول عندهم لا بالأدلة اليقينية 
البرهانية؛ لقصور عقولهم عن إداراكها؛ لن الاهتداء بنور العقل المجرد عن الأمور 
العادية لا يخص الله تعالی به إلا الآحاد من عباده» والغالب على الخلق القصور والجهل 
فَهُم لقصورهم لا يُدركون براهين العقول» كما لا یدرکون نور الشمس آبصار الخفافیش 
بل تضرهم الأدلة القطعية البرهانية» كما تضر رياح الورد للجعل» وفي مثل هذا قيل: 


فمن منح الجهال علمًا أضاعه ومن منع المستوجبين فقد ظلم 


وأما الفطن الذي لا يقنعه الكلام الخطابي» فتجب المحاجة معه بالدليل القطعي 


البرهاني» إذا تمهّد هذاء فنقول: لا یخفی أن التکلیف بالتصدیق بوجود الصانم وبتوحیده 
یشمل الكافة من العامّة والخاصتة وأن النبي - بي - مأمور بالدعوة للناس آجمعین» 
وبالمحاجة مع المشركين الذین عامتهم عن إدراك الادلة القطعية البرهانية قاصرون 
ولا تجدي معهم إلا الأدلّة الخطابية المبنيّة على الأمور العادية والمقبولة» التي أَلِفُوهاء 
وحسبوا أنها قطعية» وأنَّ القرآن العظيم مُشْتَمِلٌ على الأدلّة العقلية القطعية البرهانية التي 
لا يعقلها لا العالمون» وقيل: بل ما هم بطريق الإشارة على ما بينه الإمام الرازي في De‏ 
آيات من القرآن» وعلى الأدلة الخطابية النافعة مع العامّة لوصول عقولهم إلى إدراكها 
بطريق العبارة تكميلًا للُبَّة على الخاصّة والعامّة على ما يشير بذلك قوله تعالى: 
وا رطب ولا یاس إلا ف ككس مین )€ [الأنعام: 59]» وقد اشتمل عليهما عبارة وإشارة 
قوله تعالی: ۳ کوان فیما له سا 4 . 


ما الدلیل الخطابي المدلول عليه بطریق العبارة فهو: لزوم فساد السموات والارض 
لخروجهما عن النظام المحسوس عند تعدّد الآلهة» ولا یخفی أنَّ لزوم فسادهما لبم 
يكون على تقدیر لزوم الاختلاف» ومن البيّن أن الاختلاف لیس بلازم قطعًا لامکان 
الاتفاق» فلزوم الفساد لزوم عادي» وقد أشار إليه الإمام الرازي حيث قال: آجری الله 
تعالى الممكن مجرى الواقع بناء على الظاهرء ولا يخفى على ذوي العقول السليمة 
أن ما لا يكون لازمًا وقطعيًا لا يصير بجعل الجاعل وتسميته إياه برهانًا دلیلا قطعیّ 
ربما لأن تسميته برهانًا وقطعیّا صلابة في الدين ونصرة للإسلام والمسلمين» هيهات 
هيهات! بل ذلك مدرجة لطعن الطاعنين» ونصرة الدين لا تحتاج إلى ادعاء ما ليس 
بقطعي قطعيًا لاشتمال القرآن على الأدلة القطعية العقلية التي لا يعقلها إلا العالمون 
بطريق الإشارة النافعة للخاصّة, وعلى الأدلة الخطابية النافعة للعامَّة بطريق العبارة» وأما 
البرهان العقلي القطعي المدلول عليه بطريق الإشارة» فهو برهان التمانع القطعي بإجماع 
المتكلمين المستلزم لكون مقدور بين قادرين ولعجزهما أو عجز أحدهما على ما بين 
في علم الكلام» وكلاهما مُحالان عقلا على ما بين فيه أيضَاء لا التمانع الذي تدل عليه 


الآية بطریق العبارة» بل التمانع قد يكون برهانيًاء وقد یکون خطابیّه ولا ينبغي أن یتوهم 
أن كل تمانع عند المتکلمین برهان» وقطعية لزوم الفساد المدلول عليه بالإشارة هو 
کون مقدور بين قادرین» وعجز الالهین المفروضين» أو عجز أحدهماء والفساد المدلول 
عليه بالعبارة هو حروح السموات والأرضين عن النظام المحسوس. فأين آحدهما عن 
الآخر». 

ثم قال: «فإذ قد علم اشتمال القرآن المجيد على الادلة القطعية على التوحيد بطريق 
الاشارة وعلى الأدلة الخطابية عليه بطريق العبارة» وأنَّ الاشارة أوفق للخاصّة والعبارة 
أوفق للعامّة وأن قوله تعالى: # دغلل سيل ريك با کمة وألمووظة اة يد دلهم 
ای هی أَحْسَنُ € [النحل: ۰ ۱۲] آمر للنبي كل بالاستدلال بكل منهما على حسب إدراك 
عقول المخاطبین» على ما یتضح به قوله ی اكلّموا الناس بما يعرفون» ظهر لك أن 
القول باستعمال القرآن على الدليل الخطابي النافع للعامّة الكافي لإلزامهم وإفحامهم 
كاشتماله على البرهان القطعي النافع للخاصّة قول سديدٌ لا مَحِيدَ عنه» والله تعالی ول 
التوفیق». 

الوجه الثاني مما تعقبت به دعوی الشارح أنَّ الاية حَجّة إقناعية» ما ذكره شیخنا 
المحقق الإمام كمال الدين, بن الهمام في رسالته التي سایرها؛ العقيدة القدسية من 
كتاب الإحياء للإمام حجّة الإسلام الغزاليء وسمّاها ب «المسايرة في العقائد المنجية 
في الآخرة»» وحاصله مع الایضاح: أن کون الملازمة عادية لا یستلزم کون الحجة 
إقناعية؛ لآن العلوم العادية؛ كالعلم حال الغيبة عن جبل عهدناه حجرًا بأنه حجر الآن 
داخلة في العلم المأخوذ فيه عدم احتمال النقيض - كما تقرّر في العضد وحواشیه بل 
وقرره الشارح في المقاصد» وشرحه أيضًا - وأمًّا احتمال انقلابه ذهبًا لتجانس الجواهر 
واستوائها في قبول الصفات مع ثبوت القادر المختار فبمعنی أنه لو فرض العقل کونه 
ذهبًا بدل کونه حجرًا لم يكن فرض محال» وذلك لا يُوجب عدم الجزم المطابق بان 
الواقع الان خلاف ذلك الممکن فرضه وعبارة الشارح في المقاصد: والعادیات إنما 


بالخطابيّات» فإِنَ العادةً جاريةٌ بوجود المنعولتغالب عند تعد الحاکم. + علی ما اشير 
له بق وله تعالى : لوبهم عبض 4 [المؤمنون: ۱ والا فان رید به الفسادٌ بالفعل» 


أي خرو جُهما عن هذا النظام المُشاهَد فمجرّد التعدد لايستلزمُه لجواز الاتفاق عَلَى هذا 
النظام المشاهد» وان أريد إمكانٌ الفساد فلا دلیل عَلَى انتفائي e‏ 


ا 1 . كم ]| 5 2 a it‏ 1 2 5 
تحتمل النقيض؛ بمعنى أنه لو فرض لم يلزم منه لذاته محال» لا بمعنى تجويز العالم إياه 
حقيقة - كما في الظن - أو حکمّا كما في اعتقاد المقلد. انتهت 


فقد أثبتوا في العلم العادي الجزم» والمطابقة» والموجب؛ أعني العادة القاضية التي 
لم يوجد قط حزمها؛ وذلك معنى العلم القطعي» فيحصل لنا العلم القطعي بأن الواقع 
الفساد على تقدير تعدد الآلهة؛ لآن العادة المستمرة التي لم يعهد قط اختلالها في ملكين 
مقتدرين بمدينةٍ واحدة عدم الإقامة على موافقة قة كل للآخر في کل جلیل وحقیر» بل تأبى 
نفس كل ويطلب الانفراد بالمملكة والقهر» فكيف بالإلهين؟! والاله يوصف بأقصى 
غايات التكبّر؟! كيف لا يطلب نفسه الانفراد بالملك والعلو على الآخر كما أخبر به 
سبحانه بقوله: ولعلا یمهم عل بعض € [المؤمنون: ]4١‏ هذا إذا نوم لا تكاد التفس 
تخطر نقيضه بالبال فضلا عن إخطار فرضه مع الجزم بأن الواقع هو الآخر» وعلى هذا 
التقدير هو علمٌ قطعيٌ. قال شيخنا: «وإنما غلط من قال غير هذا من قبل أنه إذا أخطر 
النقیض؛ أعني دوام اتفاقهما لم يجده مُستحيلا في العقل» وينبني أنه لم يُؤخذ في مفهوم 
العلم القطعي استحالة النقیض, بل مجرد الجزم عن موجب بأن الآخر هو الواقع» وان 
كان نقيضه ما يستحيا وقوعه والله سبحانه وتعالن لل ولي التوفيق». 

(الخطابیات) نسبة إلى الخطابة» وهی - عند أهل المنطق -: الأدلّة المؤلفة من 


مُقدمات مقبولة أو مظنونة» أو منهما؛ إذ يحصل بها الظن, ويقابلها عندهم البرهان: وهو 
الدليل المؤلف من مقدمات يقينية. 


(لجواز الاتفاق عَلَى هذا النظام) يُقال عليه: الاتفاق؛ وهو التواطؤ على إيجاد 
هذا النظام المشاهد واستمراره محال؛ لأنه يستلزم أحد آمور كل منها مُحال» فإنه لت 


برهان التمانع ۱۹۹ 
بل النصوض شاهدة بطيّ السّماوات وبرَفع هذا النظام» فیکون مُمْكِناً لا محالة. 

لا یقال: المُلازمة قطعية والمرادُ بفساوها عدم تكوّنهماء بِمَعْنى أنه لو فرص صانعان 
لأمكنّ بينهما تمانع في الافعال sess‏ 


أن يكون مع قَدرَةٍ کل منهما على الامتناع عم پُریده الاخر أو مَعَ قدرة أحدهما على 
الامتناع دون الآخر آولا مع قدرة واحدٍ منهما على ذلك» وكل منها مُحالٌ؛ إذ على الأوّل 
يلزمُ إمكانٌ تخل مُراد كل منهما عن تعلق إرادته فيكون عاجرا مقهورًا؛ فلا يكون ال 
والفرض أنه قادر على الكمال ليصح كونه إلهّاء وعلى الثاني يلزم إمكان عجز آحدهما 
المنافي لألوهيته» وعلی الثالث يلزم إمكان عجز كل منهما للمنافي للألوهية» واعلم أن 
ظاهر قوله تعالی : TEN‏ الاستدلال على نفي تعدّد الصّانع 
المُؤثّر في السّماء والأرض؛ إذ المعنی: لو وج فیهما إله إلا الله. ولیس المعنی: لو آمکن 
فیهما آلهة إلا الله. فالحق أن الملازمة في الآية قطعية كما سنبینه بعد. 

(بل النصوض شاهدة بطيّ السماوات. وبرّفع هذا النظام) أمّا الشاهدة بالطي. 
فکقوله تعالى: ل یم لوی الصا هکل الیل لڪ : [الأنبياء: 4 ۱۰] وقوله 


تعالی: والس موث مطوکت مه € [الزمر: 1۷]. 


وأمّا الشاهدة برفع هذا النظام» فکقوله تعالی: 4 امس کرت ()) ...4 الآيات. 
وقوله: *دسءامطرت() ...4 الایات. دا آلا انم )...4 الایات 
(فیکون ممکتا لا محالة) أي لأن رفع الشيء بعد ثبوته دلیل على إمكان كل منهما. 


(بمعنى آنه... إلخ) بیان لقطعية الملازمة. 


)١(‏ بالأصل: (كطي السجل للكتاب) وهي إحدى القراءات المتواترة للقرآن الكريم. 


فلم یَِکن آحدهما صانعاًء فلم يُوجَذُ مصنوع. 
لأنّا نقول: امک الّمانع لا يستلزم إلا عدم تعد الصّانع» وهو لا يمستلزمٌانتفاء 


المصنوع. عَلَى آنه يرد منعٌ الملازمة إن آریة عدم السکوّن بالفعل» ومنع انتفاء اللازم إن 
آرید بالامکان. 


فان قیل: مُقتضی كلمة لو أن انتفاء الثانی فى الزمان الماضی بسبب انتفاء الأول 


وقوله: (فلم یَکُنْ أحدهُما) الأولى في الافصاح عن المراد أن يُقال: فلم يكن واحد 
منهما صانعاء فلم يوجد مصنوع. أي لامکان التمانع في الأفعال. 


(وهو) آي عدم تعدد الصانع (لا یستلزم انتفاء المصنوع) أي فإمكان التمانع لا 
يستلزم انتفاء المصنوع لا بواسطة استلزام ما يستلزمه ولا دون واسطة» وفيه بحث من 
وجهين: 


أحدهما: أن المذعی في السوال لیس هو أن إمكان التمانع بمجرده يستلزم انتماء 
المصنوع» بل إن إمكان التمانع على تقدير تعدّد الصانع يستلزم انتفاء المصنوع وهذا 
صحیح؛ لا يتجه منع الملازمة فيه. 
هنا إمكان التمانع» وقدّم في صدر الکلام على البرهان ما يقتضي أن ملزومه عدم إمكان 
التمانع؛ لأنه جعل التعدد ملزومّا لامکان التمانع» ونقیضص الملزوم لازم لنقيض اللازم 
وكون الشيء الواحد لازمّا للنقيضين محالء والا لكان نقيضه ملزومّا لارتفاعهما على 
أنه يرد منع الملازمة لما كان حاصل الجواب السابق منع الملازمة بناءً على إرادة عدم 
التكوّن بالفعل» كما هو الظاهر المتبادر أفاد بقوله: (على أتّه...إلخ) أنه يمكن أن يُجاب 
بترديد تمنع فيه الملازمة على هذا التقدیر وبطلان اللازم على تقدير آخر بن يقال: إن 
أريد أن اللازم من إمكان تعدد الصّانع أن لا یتکون بالفعل فالملازمة ممنوعة إذ لا يستلزم 
ذلك إلا تحقق 7 التخالف. والتمانع لا إمكانه لجواز الا تفاق على التکوین والنظام وان 


ر م 


أريد أن اللازم: أن عدم تكوينهما ممكنء فالملازمة مسلمة» ولكن لا نسلم انتفاء اللازم 


بناء على أن للفاعل المختار أن يتركهماء وأن يكون آحدهما فقط فعدم تکونهما أمرٌ 
ممکن. لا وجه للقول بانتفائه. 

وههنا تنبیه: وهو أن الشارح قد قال في شرح المقاصد: إن أريد بالفساد عدم التکوّن» 
فتقرير برهان التمانع أن يقال لو [تعدد]" الآلهة لم تتکون السماء والأرض؛ لآن تكونهما 
۳۹ بمجموع القدرتين» أو بکل منهماء أو بإحداهماء والکل باطل؛ لذن الأول ينافي كمال 
القدرة» والثاني يُوجب توارد العلتین المستقلتین على معلول واحد والثالث الترجيح بلا 
مرجح؛ لأن نسبة المقدورات إليها على [السوء]. 

وآورد عليه: أنَّ الترديد إن كان على تقدیر التمانم الفرضي فقط؛ بأن یقال: لو وج 
إلهان لزم عدم تکون السَماء والأرض بأن یفرض تمانعهماء فالملازمة ممنوعة؛ لأن مجرد 
وجودهما لا یستلزم عقلا وقوع التمانع المفروض على ما قَرّرَ نا من جواز اتفاقهما 
على التکوین والنظام» وان کان؛ آعني التردید على الاطلاق دون تقييد بفرض تمانع 
كأن یقال: لو وجد إلهان لم تتکون السماء والأرض؛ لأن تكونهما...إلخ» فیمکن اختیار 
الشق الأول من التردید بناءً على أنَّ كمال القدرة في نفسها لا ينافي تعلقها بحسب الارادة 
بشيء على وجو یکون للقدرة الا خری مدخل فيه كما في آفعال العباد عند الاستناد. 
ویمکن اختیار الثالث بان يريد آحدهما الموجود بقدرة الآخر أو یفوض بارادته تکوین 
الأمور إلى الاخرء ولا استحالة» ویمکن تقریر تردید شرح المقاصد بأن يقال: ما أن لا 
یمکن تکونهما إلا بمجموع القدرتین» أو یمکن باحداهما دون الاخری» أو یمکن بکل 
منهماء ویلزم على الاوّل عجزهاء وعلی الثاني عجز أحدهماء وعلی الثالث الترجیح بلا 
جح هذا وقد قدّمنا أن ظاهر الآية الاستدلال على نفي تعدّد الصَانم الموثر في السماء 
والأرض لا الممکن فیهما 


(۱) هكذا بالأصل. 
(۲) هكذا بالأصلء ولعله يقصد: على السواء. 


YY‏ برهان التمانع 


فلا يفيدٌ إلا الدَّلالةَ عَلَى أنَّ انتفاء الفساد فى الرّمان الماضی بسبب انتفاء التعدد. 


قلنا: نعم بحسب أَصْل اللغة لکن قد تستعمل للاستدلال بانتفاء الحزاء عَلَى انتفاء 
الشّرطٍ من غير دلالةٍ عَلَى تعيين زمان» كما في قولنا: لو كان العالَمٌ قديماً لكان غيرٌ متفیّی 
والآية من هذا القبيل» وقد یه عَلَى بَعْض الأذهان أحدٌ الاستعمالین بالآخر فيقعٌ في 
| 

(القَدِيمُ) هذا تصريحٌ بماعُْلِم التزاماًء إذ الواجبٌ لا ايكون إلا قدیماء أيْ لا ابتداء 
لوجوده. إِذْ لو كانّ حادثاً مَسُبوقاً بالعدم لكان وجوده من غير ضرورة» حَتَى وقعّ في كلام 
بعضهم أَنْ الواجبّ والقديمَ متراوفان ss‏ 


وعلیه: فالحق أنَّ الملازمة فیها قطعية, فالاية حجَّة رهانية؛ لأن تأثیرهما فیهما غير 
ممکن على شيء من هذه التقادیر الثلاثة التي ذکرناها آنفاه وقد يَّدَّحَى کون الملازمة 
قطعية على الاطلاق ویوجه بأنَّ تعدد الواجب یستلزم أن لا یک ون العالم ممكنًا فضلا 
عن کونه موجودا؛ إذ لو آمکن مع تعدد الواجب لأمكن التمانع المستلزم للمحال؛ لأن 
إمكان التمانع لازم لمجموع آمرین؛ تعدد الواجب. وامکان شيء من الأشياء؛ إذ یمکن 
إرادة آحدهما وجوده» والآخر عدمه» على ما قَرَنَ فإذا فرض التعدد فیلزم أن لا يمكن 
شيء من الاشیاء حتی لا یمکن التمانع المستلزم للمحال. 

(فلايفِيدٌ إلا الدّلالة... إلخ) أي وهو خلاف المطلوب؛ إذ المطلوب بیان تحقق 
انتفاء الأوّل؛ أعني التعدّد من غير تقييد بالزمن الماضيء بل على الإطلاق بدليل تحقق 
انتفاء الثانی؛ أي الفساد. 

(وقد يُشْتَبَهُ علی بَعْضٍ الأذهان... إلخ) قد بیّن الشارح في المختصر في آحوال 
المسند أنَّ هذا الاشتباه وقع للشيخ أبي عمرو بن الحاجب» وتبعه عليه المتأحرون» ثم 
آوضح الشارح الكلام فيه» فليراجعه من آحب. 

(تصريحٌ بما عم التزامًا) أي من قوله: (الله) لأنه عم على الذَّات الواجب الوجود. 
ووجوب الوجود يستلزم القدم وهذا معنی قوله: (إذ الواجب لا يكون الا قديمًا). 


برهان التمانع YY‏ 
لكنّه یس بمستقیم؛ للقطع بتغايُرٍ المفهوتین, وم للم لشَساوي بحسب 
الصدق. إن بعضَهُم ی 3 القديم أعم لصدقه ه عَلَى صفاتِ الواجب. بخلاف لواجپ 
فانه لا يصدق عَلَيْها. ولا استحالةً فى تعدّد الصّفات القدیمقه وإنّما المستحیل فى تعدد 
اللَّواتِ القديمة. 


سے سس ور 


وفي کلام بَعْض المتأخرين کالامام حخمید الدّين الضریر رنه ومن تبعه 。。。。。。。。 


وقد زعم بعض من تكلم على الشرح : أن قوله (هذا تصریح ۰ لخ) مقصوده 
الت 9 على صاحب العمدة حيث أقام الدليل على كونه قديمًا بعد إثبات كونه واجب 


الوجود؛ لأن وجوب الوجود يستلزم القدم» فلا حاجة مع إثباته إلى استدلال على القدم. 

وزعم بعض آخر: أن مقصوده الانتقاد على المصنف من جهة أن كتابه موضوع 
لإيراد المسائل فيه على غاية من الاختصارء فلا يليق به الإطالة بالتصريح بما علم التزامًا. 

وکلاهما بعيد» والظاهر آنه: إنما قصد توفية الشرح حقه من البیان والعقائد لا 
تنفك مختصراتها عن نوع إطناب يقتضيه المقام. 

(لكنّه لَيْسَ بمستقيم للقطع بتغابُر المفهومَيّن) لأن مفهوم الواجب شيء يكون 
وجوده من ذاته» ومفهوم القديم شيء لا ابتداء له» ولا يخفى أن تغاير المفهومين لا ينافي 
صدقهما على شيءٍ واحد وقدماء المتکلمین يُريدون بالترادف التساوي؛ ومن هذا 
قول صاحب التبصرة: الایمان والإسلام من قبيل الأسماء المترادفةء فكل ممن مُسلم 
وبالعکس» ثم بيّن لكل منهما مفهومًا على حدة. 

قوله: (فِإِنَبَعْضَهُم) أي: بعض المتكلمين على أن القديم عم مُطلقا من الواجب 
لذاته» وبعضهم كالإمام حميد الضرير من أئمة بخارى وأتباعه على أنهما متساويان. 


)۱( بالأصل : تعد. 


Y‏ برهان التمانع 
تصریخ بأنّ واجبٍ الوجود لذاته هُوَ الله تعالی وصفاته. واستدلوا عَلَى أن كل ما هُوّ قدي 
فهو واجبٌ لذاته بأتّه لولم يكن واجباً لذاته لكانَ جائرٌ العَدّم في نفسه. فيحتاج ای وجود 
مخصّص فيكونٌ مُحْدَئا إذ لا نعني بِالمُحدّث الا ما يعلق وجوده بایجاد شيءٍ آخر. 
نم اغترضوا بأن الصفاتٍ لو كانت واجبة لذاتها لکانت باقية ببقاء هُوَ نفس تلك 
الصّفةء وهذا كلامٌ في غاية العوبة فإِنَّ القَوْل بتعدد الواجب لذاته مُنافي للتوحيد. 


نفيهم الصفات. تُورّد على من قال: أن القدیم أعم من الواجب. فیقال حینئذ: پلزم تعدد 

قوله: (تصريحٌ بأنَّ واجبّ الوجود لذاته هُوّ الله تعالی وصفاته) آورد على ظاهره 
أن کل صفة فهي محتاجة إلى موصوفهاء فکیف تکون واجبة لذاتهاء وسيأتي تأویله في 
الشرح آثناء شرح قول المصنف؛ وهي لا هو ولا غيره. 

قوله: (فيحتاح ای جود مخصّص فيكون مُحْدَئاً) لما كان إطلاق المخصص 
يتناول المقارن والسابق» وكان المحدث يفسر بما لوجوده ابتداء وبما يسبقه عدم: توجه 
منع لزوم کون كل محتاج إلى مخصص محدنا؛ إذ قد يكون المخصص مُقارنَاء فلا يكون 
لوجوده ابتداء ولا یسبقه عدم» فلذا فسر المحدث بما يتعلق وجوده بإيجاد شيء آخر. 


وإيجاد الشىء الآخر إحداثه وما يتعلق وجوده بإحداث غيره فهو محدث لا محالة» سواء 
كان ذلك الغير سابقا عليه أو مقارنًا له. 


قوله: (ثمٌ اغترضوا) جعله بعض من كتب على الشرح بالبناء للفاعل» فقال: ثم 
اعترضوا على أنفسهم. ولا يتعين» فیصح ضبطه بالبناء للمفعول؛ أي اعترض عليهم. 

قوله: (فيلزم قيام المَعْنى بالمَعنی) أي وأنتم لا تقولون به؛ إذ هو مذهب فلسفي أكثر 
العقلاء على خلافه. 

قوله: (باقية ببقاء هُوّ نفس تك الصّفة) أي بخلاف الأعراض» فان بقاء‌ها غيرها 
لانفكاكه عنها حال الحدوث. واعترض بأن البقاء مُضاف إلى الصّفة» فكيف يكون 


برهان التمانع ۲۰ 


الق ول بامکان الصّفاتٍ يُنافي قولَهُم بان کل سمکن فهو حادث؛ فان رعموا أنها 
قديمة بالزمانِ بِمَْنى عم المسبوقم 天:‏ بالعلم وهذا لا ينافي الخدوث الذاتي بِمَعْنَى 
الاحتياج إلى دات ت الواجب. فهو قول بما ذهب ! اليه الفلاسفةٌ من انقسام كل من الم 
والخدوث إلى الذاتي والرّمانيء وفيه يه رفض لكثير مِنَ القواعد» وستأتي لهذا زيادةٌ تحقيق. 


المضاف نفس المضاف الیه فان أرادوا بكونه نفسه أنه ليس زائدأ عليه بحسب الوجود 
الخارجي كما سيأتي آخر الكلام على قوله: (وهي لاهو ولا غیره) فما المانع لهم من 
تجويز النفسية بهذا المعنى في الأعراض حتى لا يلزم تجدّد العرضء (وهذا) أي قول 
بعض المتأخرين: بأنَّ الواجب لذاته هو الله تعالى» وصفاته كلام في غاية الصعوبة. 

قوله: (والقولٌ بإمكان الصَّفاتِ) أي مع القول بقدمها حتی يكون صفاته تعالى 
قديمة ممكنة ينافي الكلية في قولهم: كل ممكن فهو حادث. 

قوله: (بمَعْنى عَلم المسبوقيّةٍ بالعلم) تفسير للقدم الزماني وتنبيه على تفسير 
مقابله - وهو الحدوث الزماني - بالمسبوقية بالعدم» وقوله: (بمعنى الاحتياج إلى ذات 
الواجب) تفسير المُحْدَّث الذاتي بالاحتیاح إلى الذَّات»ء وتنبیه على تفسیر مُقابله - وهو 
القدم الذاتي - بعدم الاحتیاج. فالقديم بهذا المعنى هو الذي وجوده مُستند ذاتي وهو 
واجب الوجود والقديم قدمّا زمانيًا هو الذي وُجوده مستند إلى غيره» ولم يسبق بعد 
وهذا اصطلاح الفلاسفة الذي أسسوه؛ ليبنوا عليه ما ذهبوا إليه من الإيجاب بالذات 
للعالم؛ لقولهم بقدم الأفلاك والهيولى والعقل والنفوس الفلكية» وهو منابذ للعقائد 
الدينية» وفي الاصطلاح الذي بني عليه رف لكثير من قواعدها. 


قوله: (وستأتي) أي في قوله: (وهي لاهو و لاغيره) حيث قال: (والأولى أن 
يقال... إلخ). 


ي#». سس تج ج جكب اه 


[بحث الاسماء و الصفات | 


(الحي القادرٌ العليمٌ السّميعٌ البَصيرٌ الشائي المُريد) لأنَّ دلیل بديهة العقل جازمة 
بأنَّ مُحَدِتٌ العالّم عَلَى هذا التَمَط البديع والتّظام المُحْكم» مع ما يشتمل عَلَيّْهِ من الأفعالٍ 
المتقنة والشقوش المستحسنة لا یکون بدون هذه الصّفات. 0 


[ بحث الأسماء والصفات] 


قوله: (الشائي) هذا اللفظ لم يرد إطلاقه في آسماء الله تعالى» نعم ورد الفعل منه 
في مواضع كثيرة کقوله: #ولوشاء ال تجمعَهم ع الهدی که [الأنعام: ۰۵ # ولو سا ریک 
ما عاو 6 [الأنعام: ۲ لاوما موزل" أن مسا له که [الانسان: ۳۰ التکویر: ۲۹] 
ومن اكتفى في التوقيف بورود الفعل والمصدر لم يمنعه» وقد اکتفی به محققون من 
شارحي الأسماء الحسنى كالبيضاوي وغيره» وستعرف أن (الشائي والمريد) بمعنی» 


رر اير 


وفي الكتاب العزيز: ن ربك مَعَالَ لا يريد )€ [هود: ۱۰۷]. 

قوله: (لأنَّ بديهة العقل جازمة ...إلخ) اعترض بأنه يُفَهَمُ أن انّضّاف محدث العالم 
بهذه اللأوصاف بدیهی » وليس كذلك. 

وأجیب: بأنّ معنی کلامه أن تصور الواجب بعنوان أنه محدث لجمیع ما سواه 
یجعل الحکم بثبوت هذه الصفات بديهيًا لا یتوقف إلا على تصور الطرفین» وقد اندفع 
بهذا الجواب أيضًا. 


۲۰۸ بحث الأسماء والصفات 
على آن أضدادها نقائص يجب تنزيه الله عنها. 


وایضا قد ورّد الشرع بها وبعضها مما لا يتوقف ثبوت الشرع علیها فيصح التمسك 
فيها کالتوحید بخلافٍ وّجود الصّانع و کلامه ممم مم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ةم ماله 


ماقیل من أنه یحتمل أن یحدث العالم بالوسط المختار الصادر عنه بالایجاب 
وإيجابه بلا قصد لا يدل على العلم ولا على غیره» ووجه الاندفاع: أنَّ ذلك الوسط من 
جملة العالی فيكون حادثاء فلا يصدر عن القديم بالایجاب وقد أورد على الشرح أن ما 
ذكره من جزم بديهة العقل ظاهر بالنسبة إلى الحياة والعلم والقدرة والإرادة. أمّا بالنسبة 
إلى السمع والبصر فلا؛ لأن العلم بالمسموع والمبصر كاف في إيجاد النظام المحكم» 
وأنت إذا علمت أنهما راجعان إلى صفة العلم إذ السمع صفة تدرك بها المسموعات 
والبصر صفة تدرك بها المبصرات. وأنهما إنما عدا مُستقلين لكونهما نوعين مخصوصين 
من العلم ورد الشرع بإثبات خصوصهماء ظهر لك اندفاع الإيراد؛ لأنه إنما يتجه أن لو 
كان مفهوما صفة السمع وصفة البصر مُباينين لمفهوم صفة العلم» أما إذا كانا داخلين 
فيهاء فما اقتضى ثبوته کاف في ثبوتهاء فلا إيراد. 

قوله: (على أنَّ أضدادها نقائص) دليل ثان» وقوله: (وأيضًا قد ورد الشرع... إلخ) 
دليل ثالث. 


قوله: (وبَعْضُها مما لا يتوقف ثبوت الشرع عَلَيْه) أي كالسمع والبصر وشمول العلم 
والقدرة وشمول الإرادة وأزليتها وأزلية الحياة. 


قوله: (كالتوحيد) آورد عليه أن ثبوت الشرع موقوف على وجوب الوجود» وهو 
يستلزم الوحدة» فلا استدلال به عليهماء دور ورد بأن المتوقف ثبوت الشرع عليه تحقق 


وجوب الوجود والوحدة لا معرفته على معرفة ذلك فلا دور. 


قوله: (بخلاف وجود الصانع وكلامه) فان ثبوت الشرع لنا - أي علمنا بثبوته - 


بحث الأسماء والصفات ۹ 
وتخو ذَّلِكَ مما یتوقّف ثبوت الشرع علیه. 
لیس بعرض) لأنّه لا قوم بذاتی بل یفتقر ی محل یمه فیکونْمُمکنا 
ولأنّه يمتنمٌ بقاؤه ولا لكان البق م 3 مَعْنَى قائماً به» فيلزمٌ قيامٌ المَعْنى بِالمَعْنى وهو 


محال» لأنَّ قیاع العرض بالشیء معناه أن بر تابع لتحیزه والعرض لا تحير له بذاته 


وهذا مبنيّ عَلَى ان بقاء اي ء نی زائد عَلَى وجوده وأن القيام ملع 4 في 
تن والح أ البقاء استمرار الوجود وعدم زواله وحقيقةٌ الوجودٍ من حيثٌ الّشبة إلى 
الرّمان الثانى. 


موقوف على علمنا بوجود الباري تعالى» وأنه متکلم بالأمر والنهي والخبر» فاستدلالنا 

قوله: (وتخو ذَلِكَ) كثبوت حياته وقدرته وإرادته ولإثبات هذه الصفات له تعالى 
على التفصيل أدلّة مُفصلة في مطولات الكلام. 

قوله: (لأنه) أي الغرض 

قوله: (وهذا) إشارة إلى أن الدليل على امتناع بقاء العرض مبنييٌّ على أمرين كل 
منهما ممنوع كما نبَّه عليه بقوله: أن الحق خلاف كل منهما 

الأول: أن بقاء الشيء معنی زائد على و جوده وأنّ هذا الزّائد أمر له وُجود في نفسه؛ 
ليكون عرضًا لا أنه أمر اعتباري. 

الثاني: أن القيام هو التبعية في التحيز. 

قوله: (وحقيقةٌ الوجود من حيثٌ النّسَبة إلى الزَّمانِ الثاني) يعني أن البقاء أمر اعتباري 


لا آمر وجودي في نفسه ليكون عرضا. 


۲1۰ بحث الأسماء والصفات 
ومعنی قولنا (وچد فلع يَبّْقَ) أنه حدتٌ فلم يستمرٌ وجوده ولم كن بت في 
الرّمان الثانی» ون القیام هو الا ختصاص الاعت بالمنعوت. کما فى آوصاف الباری 
تعالى» وأنَّ انتفاء الأجسام في کل آن ومشاهدة بقائها بتجدد الأمثال لیس بأبعدٍ من دَلِكَ 
في اف 
لح کات سریعة وبالنسبة ی لض بطيئة. یه تین أن ليس اش وتو نون 
قوله: (ومَعْنى قوّلنا) جواب عن دخل من جهة من زعم أن البقاء زائد على الوجود. 
وهو أنه لو كان عبارة عن الوجود المستمر لما صح نفیه عند إثبات الوجود؛ إذ يصير 
المعنى: وجد فلم یوجد فأجاب: بأنَّ معناه نفي نسبة الوجود لا نفي الوجود نفسه. 
قوله: (كمافي أَوْصانفي الباري) فان صفاته تعالى قائمة بذاته مع امتناع تحير 
فتفسير القيام بالتبعية في التحيّر غير مطرد؛ لتخلفه في أوصاف الباري تعالى» وقد دفع 
بأنَ التفسير ليس لمطلق القیام» بل لقيام العرض: وأوصافه - تعالى - ليست أعراضًاء 
قوله: (وأنَّ انتفاء الااجسام... إلخ) هو معنى ما في التلويح فان الشارح بعد أن ذكر 
فيه أنَّ على عدم بقاء الأعراض منعًا ظاهرّاه قال: ولا يخفى أنَّ انعدام الألوان في كل آن» 
وتجدد أمثالها بمنزلة انعدام الأعيان» وحدوث أمثالها فى كل آن» وقد سبق آنه سف طة» 
انتهی. 
وحاصله: أنه رد إجمالي لاستدلال القائلین بامتناع بقاء الاعراض بأنه استدلال في 
مقابلة الضرورة؛ لأن أصحابنا جعلوا الحکم ببقاء الأجسام ضروریا» وعدم بقائها لیس 
بأبعد عند العقل من عدم بقاء الأعراض» فیکون بقاژها ضروریا. 


قوله: (نعم تمشّكهم) يعني الفلاسفة. 


بحث الأسماء والصفات ۲۹١‏ 
مختلمَيْن مِنَ الحر کة. إذالأنواع الحقيقبّة لا تختلف با لاضافات. 


(ولاجضم لأ رکب ومتحيّرٌ وذلك أمارةٌ الحدوث. 


سے 6 سس 


الجسم. والله #تعالى مُتعال عن ذلك: 


ونا عند الفلاسفة فلأنّهم ون جعلوء اسماً لو جود لا في موضوع الذي طلاقهما 
ی الصانع من جهةٍ مجرّداً كان أو متحيّزاً لکنهم جعلوةٌ من أقسام المُمْكن وأرادوا به 
الماهيّة هة الممكنة التي إذا وُحَدّت كات لافي موضوع. وأمّا إذا رید بهما الق م بذاته 


قوله: (ذ الأنواع الحقيقيّة لا تختلف بالإضافات) أي فالسرعة والبطء وصفان 
للحركة اعتباريان» ولا نزاع في وصف الأعراض بالأمور الاعتباريةء إِنَّمَا النزاع في 
وصفها بالأمور الموجودة. 

قوله: (لأنه متركب) إِمّا من أجزاء عقلية؛ هى الجنس والفصلء أو وجودية هی 
الهيولى والصورة أو الجواهر الفردة» ومقدارية هي الأبعاد الثلاثة» وكل مرب محتاج 
إلى جزئه» وکل محتاج ممکن» وکل ممكن حادث» واستدلاله بترکبه رد على القائلين 
بإطلاق الجسم بمعنى المتركب المتجزئ» ويعرّى إلى طائفةٍ من الحنابلة وهم مُخطئون 

قوله: (مجرَّدًا کان) وهو جوهر ليس بجسم؛ ولا حال فيه وبعبارة أخرى: . جوهر 
لیس بحال ولا محل» فإن كان متعامًا بالبدن تعلّق التدبیر والتصاّف فنفس والا فعقل. 

قوله: (به الماهيّة الممْكنة) فلزمهم أن یکون ممكتاء وأن يزيد وجوده على ماهیته 
مع أن وُجوده عين ذاته عندهم. 

قوله: (وأما إذا ریت بهما) أي الجسم والجوهر؛ يعني إذا أريد بالجسم القائم بذاته. 
وبالجوهر الموجود لا في موضوع. ففي عبارة الشرح لف ونش مُرنَسِء والمطلقون 
للجسم بمعنى القائم بذاته مُخطئون لفظًا لا معئى كما صرّح به الغزالي وغيره. 


Y\Y‏ بحث الأسماء والصفات 


الم جود لا في موضوع فانصا يمتنعٌ إطلاقهما عَلَى الضّانع من جهة عدم ورودالشزع 


بذلك مع تبادر الم إِلَى المت رب والمتحيّز. 
وذهابٌ المُْجَسّمة والتصاری إِلَى إطلاق الجسم والجوهر عَلَيْه بِالمَعْنى الذي يجب 
تنزیه الله تعالی عنه. 


فان قبل: كيف صح إطلاقٌ الم جود والواجب والقدیم ونحو دك مما لم یرد به 
ال S。‏ 


قلنا: بالإجماع وهو مِنَ الأَدلَةِ الشّرعية. 


قوله: (مع تباذر) حال من عدم ورود الشرع؛ أي من جهة عدم وُرُوده مُصاحبًا تبادر 
الفهم إلى الم رکب. وقوله: (وذهاب) بالجر عطقًا على (تبادر). 


واعلم أنه لا خلاف في جواز إطلاق ما ورد الشرع بإطلاقه على الباري تعالى من 
الأسماء والصفات. ولا في المنع مما ورد الشرع بالمنع من إطلاقه. وإنما الخلاف فيما 
لم یرد فيه إذن ولا منعٌ» وكان الباري - سبَحَانَهوَتعَالَ - موصوفا بمعناه» وكان إطلاقه 
مُشعرًا بتعظيم غير مُوهم لما يستحيل في حقه تعالی فعند الأشعرية لا يجوز» وعند 
المعتزلة يجوزء وإليه مال القاضي الباقلاني وتف فيه إمام الحرمین» وفصل الغزالي 
فقال: يجوز إطلاق الصفة دون الاسم واختاره الامام الرازي» وقد قدَّمنا معظم هذاء 
والمراد بالصَّمَّة مادلٌ على معنَّى زائد على الذَّاتء وبالاسم مادلٌ على الذَّاتَء وليس 
الكلام في الأسماء الأعلام الموضوعة في اللغات؛ إذ ليس جواز إطلاقها محل نزاع 
إذا : تقرّر ذلك» ظهر لك أن في عبارة الشّرح تنبيهًا على أن المانع من الإطلاق هنا عند 
الأشعرية عدم ورود الشرع به» وعند غيرهم إيهام ما يستحيل في حقه تعالى. 

قوله: (قلنا بالإجماع) أي لأن إطلاق ذلك في السّنَّهَ - السلف - شائع من غير نكير» 


فكان من قبيل الإجماع العقلي على أنه قد ورد إطلاق القديم في رواية ابن ماجة لحديث 
الأسماء التسعة والتسعين. 


بحث الأسماء والصفات Y۳‏ 


وقد تفال: إن الله ولواجبّ والقديمٌ ألفاظ مُتراوفة» والموجوةٌ لازم لواجب وإذا 
ورد اسر بإطلاق اسم بلغةٍ َهُوَ إذن باطلاق ما يراوه من نك لْغة أو من نة أخرى وما 
یلازمٌ معناه» وفيه نظر. 


(ولا مُصوّر) أي ذي صورةٍ وشكلٍ مثلٍ صورة إنسان» أو قرس لا دك من خواض 
الأجسام یحصل لها بواسطة الکمّیات والکیفیات وإحاطة الحدود والتهايات. 


ع2 


(ولا محدود) أي ذي حد ونهاية. 
(ولامغدود) أى ذى عد وكثرة» يَعْنى لیس محلا للكمّيات المتّصلةٍ کالمقادیر ولا 
المُنفصلة كالأعداد وهو ظاهر. 


(ولا متبعض ولا متجزی) أي ذ ي أبعاض وأجُزاء. 


قوله: (وقد يُقال) جواب عن السوّال. 

قوله: (وفیه نظر) أي من وجهین: 

آحدهما: أنَّا نمنع الترادف؛ للقطع بتغایر المفهومات. 

الثاني: أنّا نمنع کون الاذن في لفظ إذنًا في لازمه؛ إذ قد يوهم اطلاق اللازم نقصًا 
فيمتنع» ألا تری إلى قوله تعالی: NE QI 家‏ کی € [الأنعام: ۱۰۲ الرعد: ۰۱۲ الزمر: 1۲ غافر: 
5] يلزمه أله خالق ال ة والخنازير» ولا شك في المنع من اطلاقه» وقد يمنع أيضًاكون 
الإذن في لفظ إِذنًا في مرادفه؛ لاحتمال إيهام أحد المتارادفين نقصًا دون الآخر. 


قوله: (مثل صورة إنْسان) تنبيه على أنَّ المراد بکل من الصورة والشكل الهيئة التي 
يكون عليها الجسم. فعطف الشكل على الصورة تفسيري. 

قوله: 59 نی لَيْس محلا. .. إلخ) تفسیر لقوله: (ولا محدود ولا معدود). 

قوله: (لِمَا في کل لك مِنَ الاحتياج) أي إلى الأخرى. 


قوله: (وباعتبار انحلاله إليها متبعضًا ومتجزنًا) قد فرق بين التبعيض والتجزيء بأنه 


۲۱٤‏ بحث الأسماء والصفات 


(ولا متناو) لذن ذلك من صفات المقادیر والأغداد. 


(ولا يُوصَف بالماه هيّة) أي المُجانَسة للأشياءء لأنَّ مَعْنى قَوْلنا ما هو؟ ه من آي جنس 
هو والمُجائّسةٌتُوحِبُ مرن المُجانساتٍ بفصول مقومته رل کیب. 


(وَلَا بِالكَيفِبَة) آي مِنَ اون والطغم والرّائحةٍ والحرارة والبرودة والرطوبة والیوسَة 
وغیر ذَلِكَ معا هُوَ من صفاتِ الأجسام وتوابع المزاج وال ر كيب. 


۰ 1 2 0 3 ۰۰ ۰ ی 
(ولا یتمکن في مکان) لأن المكنّ عبارة عن نفوذ بعد eens‏ 


人 ۰ + ۰ 1‏ 。 و 和‏ ۰ و 风‏ ۰ و ت 
لوحظ في انحلال الشيء إلى أجزائه كونه مترکبا منها فهو متجزئ» و إلا فهو مبعض. 
قوله: (ولا یوصف [بالماهية]') قال في شرح المقاصد: وما ورد عن أبي حنيفة 
- ره اله - من أنه يقول : لله تعالى ماهية لا يعلمها إلا هو. ليس د بصحيح إذ لم يوجد 
في كه ولم ينقله أصحابه العارفون بمذهبه» ولو ثبت فمعناه أنه تعالى يعلم نفسه 
بالمشاهدة لا بدليل أو خبرء أو آن له أسماء لا يعلمها غيره؛ لأن ما قد يقع سوالاعن 
الاسم قال الشيخ أبو منصور رَيِمََاانَهٌ: «ٍن سألنا سائل عن الله: ما هو؟ قلنا: إن آردت ما 
اسمه فالله الرحمن من الرحيم» وان آردت ما صفته فسميع بصيرٌء وإن آردت ما فعله فخلق 
المخلوقات» ووضع كل شيء في موضعه» وان أردت ما ماهيته فهو متعال عن المثال 


ولجنس) ۰ 


قوله: (فَيَلْرَمُ لس رکیب) أي من الجنس والفصل» ويرد عليه أن المراد بقولهم: من 
أي جنس؟ هو الجنس اللغوي» لا المنطقي وأهل اللغة يمون النوع الحقيقي کالبشر 
جنسّا فلا يلزم أن یکون لماهیته فصول مقومة وإِنَّما تمتاز آفراده بالمشخصات. فلا 
یلزم الترکب من الجنس والفصل. فلو حذف قوله: (بفصول مقومة) ليكون الترکب 


(۱) بالأصل: المائية. 


بحث الأسماء والصفات Y\o‏ 
في بُعْدٍ آخرّ متحقق أو متوهم يُسمّونه المکان. 

والب عبارة عن امتداد قائ م بالجسم أو بنفیسه عند القائلينَ بوجود الخلاء والله 
تعالی Fo‏ 1 الامتداد والِفْدارء لاستلزامه التجرّؤ. 

فإن قيل: الحوهر الفرد متحي ولا بُعْدَ فيهء وإلا لكان متحرئاً. 


قلنا: المْتَمَكَنٌ آخض من المتحیّن لأنَّ الحیَر مُو الفرا اغ المتومّمُ الذي يشغله شي 


صادقًا بالتر کب من الفصل والجنس, وبالترکب من الذّات والمشخصات التي بها 
یحصل التمایز بين آفراد النوع لسلم عن الایراد. 

قوله: (في بُعْدِ آخر متوهم) (شارة إلى مسمَّى المکان عند المتكلمين» فإن المکان 
عندهم فراغ متوهم وقوله : (أو متحقق) أي موجود. إشارة إلى مسمّاه عند أفلاطون. فإنه 
عنده فراغ متحقق» وعند أرسطو وأكثر الحكماء أنه السطح الباطن من الحاوي المماس 
للسطح الظاهر من المحوي. 

قوله: (والبْمْدُ عبارةٌ عن امتدادٍ... إلخ) حاصله: أن البعد عند القائلين بوجود 
الخلاء - وهو المتكلمون - نوعان وأما عند القائلين بالسطح. فهو النوع الأول فقط. 

وحقيقة الخلاء أن يكون الجسمان بحيث لا يتماسان ولا بينهما ما يماسهماء فيكون ما 

بينهما بعدًا موهومًا ممتدًا في الجهات صالحًا؛ لأن يشغله جسم ثالث. وهو الآن خالٍ عن 
الشاغل» فهذا البعد الموهوم عند هوّلاء قائم بنفسه. 


قوله: (لاسْتِلْزامه) أي لاستلزام الامتداد التجزق إذ لا امتداد إلا للم رکب من آجزاء. 

قوله: (ولا بعد فیه) أي فلا یلزم من نفي التمکن في حق الباري تعالی نفي التحيز» 
كما لم پلزم ذلك في الجوهر الفرد. 

قوله: (قلنا: المُتمكن) بخلاف العکس فكان اللائق بالمصنف نفي التحيّر؛ ليلزم 


۲۹۱٦‏ بحث الأسماء والصفات 
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ممتد أو غير ممتد فما ذكِرَ دليل على عدم التمكن في المكان. 


وا الیل عَلى عدم التحيرٍ َو أت َو تحير فإما في الأزل فيلزم تم الحيّز أو لا 
فيكونٌ محلا للحوادث. 


وایضا اما أن يُساوي الحیّز أو ینقص عنه. فيكو ن مُتناهياًء أو یزید عَلَيْه فیکون متحر تا 


وإذالم ین في مکان لم يكنْ في جهة لاعلوٌ ولا سفل ولاغيرهماء لأنّهما إن 
حدودٌ وأطرافٌ للامکنة أو نفس الأمكنة باعتبار عروض الاضافة إلى شيء. 


(ولا بخري عَلیّه زمان) سس 


قوله: (ممتذا) أي کالجسم (أو غير ممتّ) وهو الجزء الذي لا يتجرَّأء فان قیل: 
تعریف الحيّز هنا أوسع من تعريفه فیما سبق بأنه الفراغ المتوهم الذي يشغله الجسم. 
قلنا: ٍنما ذکر الجسم هناك لأن الکلام ثم في الأجسام - كما قدمناه - فهو تعریف لحيز 
خاص. والتعریف الجامع هو المذکور هنا. 


قوله: (فيلزمٌ قلّم الحيّز) إِنّما يتجه بنا على وجود الحیز؛ وهو خلاف ما عرّف 
الشارح الحيّز آنفا؛ من أنه فراغ مُتوهّم - كما هو مذهب المتکلمین - إذ الفراغ المُتوهّم 
عدم محضء والعدم لا يوصف بقدم. 


قوله: (فیکونٌ محلا للحوادث) لأن الحصول في الحيّر کون والکون موجودٌ عيني 
عند المتکلمین» والموجودات العينية حادثة» وبهذا التقریر یندفع ما آورد على الشارح 
من أن التحیز أمر نسبی لا حادث. 


قوله: (إما أن يساوي الحیّز أو ینقص أو یزی) لا يخفى أنه لا یتصور زيادة الشيء 
علی جزم واا قا ت شرو یا ھی ھار ارس ی شام ال 
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الغير ۳ ويدفع حيتت ۳۹ 8 التجزق کر الكلاء باعتبار ازو التناهي. 


قوله: (أو نفس الأمكنةٍ باعتبار عروض الإضافةٍ إلى شيء) يشير إلى أن الجهات بُعد 


بحث الأسماء والصفات ۳۷ 


کونها حادثة بحدوث ذي الجهة آمور اعتباريق فإِنَّ الدّار المبنيّة بين الدّارِين علو بالنسبة 
إلى ما تحتهاء فل بالنسبة إلى ما فوقهاء وجهة الفوق بالنسبة إلى الانسان ما يُحاذي 
رأسه من فوقه» وجهة السفل ما يحاذي رجله من تحتهاء وفیما يمشي على آربع جهة 
الفوق ما بحاذي ظهره من فوقه وجهة السفل ما يحاذي قوائمه الأربع من تحتهاء وإذا 
مشت النملة فى العف صار مّا كان فوقا لها حين مشیها على الأرض تحنًا وبالعکس 
ولو كان کل حادث مستديرًا كالكرة لم توجد واحدة من الجهات الست. ومما يرد به 
على کل من أثبت جهة الفوقية له تعالی أنه لا تمدح فيهاء فان الحارس فوق السلطان من 
حیث الصورة والسلطان فوقه من حيث القهر والغلبة» وقد قيل من قبل من آثبتها: ما بال 
الکتب السماوية والأحاديث النبوية مُشعرة في مواضع لا تحصی بثبوت [ذلك ]۱ الجهة 
مقام التأكيد والتکریر» كما کررت الدلالة على وجود الباري - تعالی - ووحدته وعلمه 
وقدرته» وخفية المعاد وحشر الأجساد. وما بال العقلاء مع اختلاف آديانهم [وآربابهم]۳ 
يتومون إلى جهة العل و عند الدعاء برفع الأيدي إلى السماء وأجيب بأن التنزیه عن 
الجهة مما تقصر عنه عقول العامّة» فكان الأنسب في خطاباتهم. والالیق بدعوتهم إلى 
الحق الدلالة على عظمة الباري سبحانه بالألفاظ التي يتعارفونهاء مع أن البلغاء منهم 
يعلمون أنها استعارات لا سيما مع التنبيه على التنزيه عن ظواهرهاء بنحو قوله 
تعالى: ليس نله سء # [الشوری: ۱۱]. 

وآمارفع الايدي إلى السماء فلکونها موضع نزول الخیرات وهبوط الوحي. 
وإنزال الغيث» وهو تعبد کوضع الجبهة على الأرض للسجود» واستقبال الکعبة للصلاق 


(۱) هکذابالاصل. 
(۲) بالاصل: آرابهم. وهو خطأ والصواب ما آثبت. 


۲۹۸ بحث الأسماء والصفات 


34 2 4 ۰ 2 0 و .۰ 的 » ۰ 一‏ 6 5 00 
لآن الزمانَ عندنا عبارة عن متحدد مقدر به متحدد آخر» وعند الفلاسفة عنْ مقدار الحر کت 


فالسماء قبلة الدعای واستقبالها بالايدي كما أنَّ الکعبة قبلة الصلاة» واستقبالها بالوجه 
والصدر. 
قوله: (لأنَّ الرمان عندنا) يعني الأشعرية (عبارة عن متجدّدٍ يقدر به متجدد) عبارته 


في المقاصد: «متجدد معلوم يقدر به متجدد موهوم). 
وعبارة شرح المواقف: «متجدد معلوم يُقدَّر به متجدد مبهم إزالة لابهامه». 
وعبارة صدر الشريعة» وشرح الطوالع: «مُقارنة متجدد موهوم لمتجدد معلوم إزالة 
لاويهام». 
وبها عبر صاحب جمع الجوامع» فقال: والمختار مقارنة متجدد... إلخ. 
ومثله الثلاثة بما تضمنه قولك: آنيك عند طلوع الشمس. فإنَّ طلوع الشمس معلومه 


ومجيئك موهوم مبهم. فإذا قَرِنَ ذلك الموهُوم المبهم بذلك المعلوم زال إبهامه» وقد 
يتعاكس التقدير بين المتجدّدّات بحسب ما هو مُتصوّر معلوم للمخاطب. فإذا قيل مثلا: 


متى جاء زيد؟ يقال: عند طلوع الشمس. إن كان المخاطب الذي هو السّائل مستحضرًا 
لطلوع الشمس. دون مجيء زید. وإذا قال غيره: متى طلعت الشمس؟ يقال: حين جاء 
زيد. لمن كان مستحضرًا لمجيء زيد دون طلوعها. 

قوله: (وعند القلاسفة) ما حکاه عنهم: «من أن الزمان مقدار حركة الفلك الأعظم»» 
هو قول أرسطو وأتباعه منهم. 

وقالت طائفة منهم: «الزمان هو الفلك الأعظم». 

وطائفة أخرى: «أنه حركة الفلك الأعظم». 


وقال جمع منهم: «الزمان جوهر مجرد» أي أمر قائم بذاته مُجِرّد عن المادة ثم 
اختلف هولاء فقال أفلاطون ومن تبعه أنه: «ممكن يقبل العدم». 


بحث الأسماء والصفات ۳۱۹ 


والَم أن ساذکره من التنزیهات بعضها يُغْني عَنِ البعضء الا آنه حاول التفصيلَ 
والتوضيحٌ في دك قضاء لحق الواجب في باب التنزیه؛ وردًا عَلَى المَشبَهة والمُجسمة 
وسائر فرق الضلال والطغيان بأبلغ وجو وآکده فلم یبال بتکریر الالفاظ المُترادفة 
والتصریح بما علم بطریق الالتزام. 


و 
و 


نَم إن مبنى التنزیه عمّاذكرت عَلّى أنها تنافي وجوب الوجودلما فيها من شائبة 
الحدوث والإمكان عَلَى ما أَشَرّْنا إليه 0 


وذهب آخرون إلى أنه لا يقبل العدم لذاته» فيكون واجبا بالذات. 
والذي حكاه الشارح هو المشهور من مذاهبهم, فلذا أقتصر عليه. 
قوله: (والله تعالى مُتَرَّه عن ذلك) فلم يزل - تعالى - ولا زمان ولا مكان» وقول 


المتکلمین: متجدد. يصرح بذلك. وأمًا الفلاسفة فإنهم وان قالوا في الفلك بالقدم 
المانی فقد آقروا باحتیاجه إلى الواجب تعالی. 


قوله: (فلم یبال بتکریر الألفاظ المُترادفة) كمُتبعٌض ومُتجزی بناءً على عدم الفرق 
بينهماء والتصریح بما علم بالتزام؛ کقوله: (ولا مَعُدود) مع قوله: (َوّلا الواحد) فان 
الوحدة یلزمها سلب العدم» وکقوله: (ولا مصور) مع قوله أنه لا يوصف بالكيفية» فان 
سلب الصورة» وسلب الكيفية متلازمان» و کذا سلب الحدود مع سلب التناهي» وسلب 
التركب مع سلب التبعض والتجزق وسلب الحيّر مع سلبهما. 

قوله: (عمًا ذکرت) أي عن الأشياء التي ذكرت. 


قوله: (على ما أَشَرّنا إليه) يعنى الإشارة بقوله فى الاستدلال للتنزيه عن الصورة 
والح والعد والتبِعّض والتجزؤ والتركب لما في کل ذلك من الاحتياج المنافي 
للوجوب. ويصح أن يريد إشارته بذلك» وبما تقدم في استدلاله للتنزيه عن العرض وعن 


الجسم وعن الجوهر ولسائر ما ذكره من التنزيهات. 


YY，‏ بحث الأسماء والصفات 


لاعَلّى سا ذهب إليه الشاي من أنَّمَْنى العرض بحسب الم يمتدعٌ بقاؤه ومَْنى 
لجوهر ماتر کب عنه یره ونی الجسم ما تركب هو من غيره بدليلٍ قولهم: هذا جسم 
من ذاك وأنَّ الواجب لو تركب فأجزاؤه ما أن نتصِفَ بصفات الکمال فيلزمَ تعدّدُ الواجب 
أو لا فيلزم النَقضٌ والحدوث. 

وأيضاً إما أن يكونّ على جميع الصو والأشكالٍ والكيفياتٍ والمقادير فيلزم اجتماع 
CC‏ 
وی نو سای فيفتقرٌ ی مخضّص ویدخل تحت در الغیر فیکونْ حادثا 
بخلافِ مثلٍ الیلم والقذرة فإِنّها صفات کمال تدلٌ لمحدثات على و تهاء وآضداذها 
صفاتٌ نقصان لادلالةًعَلَى ثبوتها لأنّها تمتسکاتٌ ضعيفةٌ : تونْ عقائدٌ الطالبین وتوسم 


قوله: (لا على ما ذهب إليه المشايخ) عطف على قوله: (على أنها تنافي وُجوبَ 
الوجود). وقوله: (لأنها تمسّكات ضعيفة) استدلال لنفى بنائها على ما ذهب إليه 
المشايخ» وما بينهما تفصيل لما ذهب إليه المشایخ» وحاصله: تشنيع على صاحب 
العمدة وغيره ممّن بناها على ذلك. 

قوله: (وأنْ الواجبّ) عطف على (أنَّ مه مَعنی العرض) فهو من مانعي البناء عليه؛ 
أعني ما ذهب إليه المشایخ. فإنهم تمسَّكُوا الیل الأوّل في انتفاء التركّبء وبالثاني في 
انتفاء الكيفية. 

قوله: (إما أن تتصفَ) أي الأجزاء (بصفاتِ الگمال) بأن يقوم بكل جزء منه علم 
وقدرة وحياة مُغايرة لما قام بالآخر» فيكون كل واحدٍ من أجزائه مُستقَلًا بکل واحدة من 
صفات الكمال» فيلزم تعلّد الواجب. 

قوله: (لأنها تمسّكاتٌ ضعيفة) أمّا ضعف الأول والثانى والثالث» فلأن ما ادعوا 


بحث الأسماء والصفات YY‏ 
زعماً منهم أن تلك المطالب العالية مبيّةٌ عَلَى آمثال هذه الشبهة الواهية. 


واحتجٌ المخالف للتصوص الظاهرة في الجهة وال لجسميّةٍ والصُورةٍ والجوارح بأ 
کل موجودين فرضاً لاب ایکون أحدّهما متّصلاً بالآخر مماشا له أو مُْفَصِلاً عنه مان 
في الجهة وا تعالى ليس حالا ولا محلا للعالم. فيكون مُبايناً للعالم في جهة, فيتحيّّز 
فیکونْ جشماً أو جزء جسم مصوراً مُتناهياً. 


والحوات عنه . أن ذلك ا ا 0 


قول القائل: هذا أجسم. قد سبق في الشرح عند قوله: (َمّا مرکب) وهو الجسم ما فيه من 
أجسم من الجسامة» وهي صفة والكلام في الجسم الذي هو اسم لا صفة. 


الترديد بمنع لزوم النقض والحدوث مُستندين إلى أنه يجوز قيام الصَّمَّة الواحدة من 
صفات الكمك بالمجموع من حيث هو مجموع» لا يكل جزء» فلا دازم ماكر من النقص 
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وأما الخامس: وهو دلیلهم على انتفاء الكيفية» فلأنًا نُجِيبُ عن الثاني من شقي 
الترديد آیضاء بمنع کون الصور والكيفيات مستوية الأقدام» بل بعضها آولی وأقوى في 
إفادة المدح» كما يشير إليه قوله تعالى: لدع ان ف آحمن تقويم )€ [التين: ]٤‏ 
وبمنع لزوم الافتقار إلى مخصص سوى ذاته» بل المخصص هو دذاته فلا يدخل تحت 
قدرة غيره» فلا يكون حادنًا. 


قوله: (زعمًا منهم) أي من الطاعنين» ويصح عود الضمير إلى الطّاعنين والطالبين 
جميعًاء فان لطاب إذا زعم - أي ظن - أن تلك الشبه هي مبنى تلك المطالب» فأبدى 
له الطّاعن خللها وهنت عقیدته» وإذا احتجٌ بها محتج اتسع للطاعن مجال الطعن على 
عقيدة المحتج زعمًا من الطّاعن أنَّ مبناها ما أبداه المحتج فقط. 


قوله: (احنجّ المخالف بالنصوص الظاهرة... إلخ) هي كثيرة جدَاء فمن الظاهر 


YYY‏ بحث الأسماء والصفات 


في الحجة قوله تعالی: ‏ ان ر کر ووو € العمل دا تب مق 
وك چا و ص 22 و دي سس 


[الملك: ۰۲۱۲ رن لالم رش استّوی )€ [طه: ۰)١‏ تمرح الم کر ڪۀ والروم ره 
[المعارج: ٤‏ لبه يصعد الکلر یب € [فاطر: ED‏ رافعك ال * [آل 


عمران: 00]» وأحاديث كثيرة. 


سم ع 


ومن التصوص الظاهرة في الجسمية: هَل بط رون لا أن يأتيهم الق ظَدلٍ 
من الما # [البقرة: 0۲۲۱۰ وبا ریک والملک صفاصما )که # [الفجر: ۰]۲۲ وحدیث 
الصحیحین والسنن": «ینزل ربنا کل ليلة إلى السماء الدنیا». 


(۱) آخرجه البخاري (۱/ ۳۸۹ رقم ۱۰۹6 ومسلم (۱/ ۰۵۲۱ رقم ۷۵۸) وأبو داود (۲/ ۳۶ رقم 
۵ ) والترمذي (۵/ ۰۵۲۱ رقم ۳۹۸) وقال: حسن صحیح. وابن ماجه (۱/ 4۳9 رقم 
2.25 وأخرجه آیضا: عبد الله بن أحمد في السنة (۲/ ۰4۸۰ رقم ۱۱۰۲). 

(۲) أخرجه البخاري (۲/ ۰٩۰۲‏ رقم ۲۲۰). 

(۳) قال الحافظ في الفتح (۵/ ۱۸۳): اختلف في الضویر عَلَى مَنْ يَعُود؟ 
کنر عَلَى أن یود عَلَى الْمَضْرُوبء لما تَقَدَمَ من الم اكرام وجهه وَكَوْلَا أن الْمُرَادَ الیل 
بت م ین لهذ الجملة ارط با له ۱ 
وَقَالَ القرطبى : آعاد > بَعْضْهُمُ الضویر عَلَى الله مسا بما وَرَدَ في عض طرقه: إن الله حل آدم 
عَلَى صُورَةٍ الرحَمَن». قال: وک من رَوَاهُأَوْرَدَه بالْمَعْنَى مُتَمَسّكَا ما تَوَهُمَهُ فغلط في ذَلِكَ. 
وقد آنگر المازري وَمَنْتَبعَهُ صحَة مَل ریق نم 1۳ ل: وعلی 7 تقدیر 2 »حمل عَلَى ما ليق 
ME‏ 
قلت: اياده آخرجها ابن أبي عاصم في الس رَالطبَ ان منْ حَدٍ دیث بن عمر باشتاد رِجَالَه 
ات وآخرجها ابن أبي عاصم ْضا من طَرِيقٍ بي پوس عن أبِي هر رهظ یرد RD‏ 
قال: مَنْ قَاتلَ فلْيَجْتَيبٍ الوَجت قَإن صُورَةَ وَجْهِ الانسان عَلَى ورة وَجْهِ الرّحْمَنِ). 
فتَعيّنَ إِجْرَاءٌ ما في ذلك على ما رب ين َل السَّنْق من إِمْرَارِهِ كُمَا جای من غَيْرِ اعتقاد تشبیی = 


بحث الأسماء والصفات YYY‏ 


وم محص وم ی غير الخسوس بأحكام المَحخسوس. والأو 2 القطعئّة قائمة 
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ومن الظاهرة في الجوارح قوله تعالی: وی وجه ریک # [الرحمن: ۲۷]» يدا 


وق یدیم # [الفتح: ۰ وحدیث مسلم": ob‏ قلوب بنی آدم كلها کقلب واحد بين 
| صبعير' من آصابع الرحمن»» وسياتي تاویلها. 


قوله: (وهم محض) أي من الأحكام الوهمية وحکم الوهم لا یقبل فیما لیس 


= أو من تأویله ه على ما لبق بالرَخَمَن من جل لاله 
وسينيفي وَل ناب الا ان ین ریق ام عَنْ بي 
الْحَدِيتٌ). 
وَرَعَمَ بَعْضْهُمْ ُم آنْالضَمیر يَعُودُ عَلَى دم أَيْ : عَلَى صفته آی: لقه مَوْصُوقًا بالْعِلْم اي قَصَلّ به 
الْحَيَوَانَ وَمَدّا مختمل. 


ا 


بر رَفعه: « حل الله آدَمَ عَلَى ضورته.. 


۳۹ 


وقد قال الْمَازْريٌ: غَلط ابن 1 قَبَيبَة فَأَجْرَى 5 الْحَدِيتٌ عَلَى ظاهره وَقَالَ: صَورَةٌ لا گالصور 
انتھی. 

مهم عاه 3. س اس م AT 一 27 2 < ov‏ کے 了‏ 1 
وقال حرت الکر ماني ی في کتاب السّنة : سوعث إِسْحَاقٌ بن رَاهْوَيْهِ يَقَولُ : صح أن الله لله خلق ادم على 


صَورَة الرَّحْمَنِ. 

ديه ره داك ەر ۳ نت خمد تقول: في حل رش 2 5 

وَقَالَ الطْبَرَاني في کتاب اس :حا عبد الهو تنعل ال :قال رجل لأبي: ان رجا 
ور ےه 


ال َل اله دم عَلَى صُورَتِه أَيْ: صورَة الرَّجْلِء فقال : كَذَّبَء هر ول الْجَهْمِيَة | النْتَهَى 


سم 1- 
一‏ ۵ )ام هچ ۵ سر 


دوع ار نيب نرومد ريق بن لت من سم يف 
مَدْفُوعَا : 25 ون قح اه وخهات. ووجه من آضبه هك فد لله ی آم علی صُورَته». 
هو ظَاهِرٌ في عَوْدِ الصَّمِير علی الْمَقَول ا أ ليك ولك أخرجه اي ماصمآیضاین ربج 


一 人 ص‎ 


أبي رَافِع عَنْ أبي هريره بلفْظ: : «إِذَا الآ حدکم قم َليَجْتِبٍ الْوَجْه فَإِنَ الله لدع عَلَى صُورَةٍ 
وَجْهه).أ. ه 


)01 أخرجه مسلم (5/ ۰۲۰۵ رقم 5155) والدارقطني في الصفات (۱/ ۰۲۷ رقم ۲۹). وأخرجه 
أيضًا: ابن آبي عاصم في السنة /١(‏ ۰۱۰۰ رقم ۲۲۲). 


Y€‏ بحث الأسماء والصفات 


فیجبٌ أن يفوص عِلْمُ النصوص إلى الله تعالى عَلَى ما هو دب السلف» إيثاراًللطريق 
الأشلمء أو ورل بتأویلات صحيحة عَلَى ما اختارَه المتأَخّرونَ دَفْعاً لمطاعن الجاهلين 
وجذباً لطبع القاصرین» سُلوكاً للسبيل الأحكم. 


بمحسوس؛ لأن القوّة الوهمية إنما تدرك المعاني المتعقلة بالصور المحسوسة لكنها قد 


قوله: (فیجب أن يفوّض عِلْمُ النصوص) أي علم معانيها تفصیلا إلى الله» كما هو 
يقة السّلف في المتشابهات. 

قوله: (أو يُؤوّل بتأوبلاتٍ صَحيحة) هي طريقة الخلف» والطريقتان متفقتان على 
التنزيه عن المعنى الظّاهر للفظ غير أن طريقة ة السلف التأويل الإجمالي» فينزهون عن 
الظاهر» ويفوضون على معانيها مُفصّلة إلى الله تعالی» كما هو رأي من يقف على (إلا الله) 
وعليه أكثر السلف» وطريقة الخلف التنزيه مع التعرّض للتأويل تفصيلاء والحاصل على 
لتأویل إجمالًا أو تفصيلاء هو أن المتشابه لا يُعارض المحكم» فيحمل على ما يُوافق 
المحكم الذي هو أصل الكتاب يرجع إليه متشابهه وأيضًا فالأدلة النقلية لا تعارض 
القواطع العقلية التي لا تقبل التأويل» فترد النقلية إلى ما یوافق العقلية؛ لآن العقلية أصل 
للنقلية؛ لتوقف النقلية على ما يتوقف على العقل من معرفة وجود الباري سبحانه وكونه 
فاعلا مُختارًا مرسلا للرسل ومعرفة المعجزة؛ إذ لو رجح النقل بأن صدق لزم تكذيب 
العقل الذي تصديقه أصل تصديق النقل» وذلك يستلزم تكذيب النقل الذي هو فرعه. 
فيودي تصديق النقل إلى تكذيبه» وذلك جمع بين النقيضين. 


قوله: (بضبع) الضبع بفتح الضاد المعجمة. وسكون الموحدة: العضد. 


عم رم 


قوله: (إيثاراً ريق شم ورل : (سلوكا لبيل الأحْكم) إشارة إلى طریق 
التلميح إلى ما اشتهر على الألسنة اشتهار المثل السائر من قولهم: طريق السلف آسلم 
وطريق الخلف سکم يعني أكثر إحكامًا أي إتقانًا بالنسبة إلى دفع الشبه عن العقیدةه 
وقد وقع في عبارة بعضهم: وطریق الخلف آعلم. بدل أحكم؛ أي آحوج إلى مزید علم 


بحث الأسماء والصفات YYo‏ 


و 8ل و ورم 5 ° عو 。 1 
(ولا يشبهه شيء) اي لا يمائله. 


وهي آولی بالنسبة إلى الأدب مع السلف» وفي قوله: آعلم. مجاز مرسل من اطلاق اسم 
المسبب مرادًا به السبب؛ لأن المعنی الحقيقي للأعلم هو الازید علمّاء والأحوجية سبب 
ض لأن يصير الأحوج أعلم» وفي إسناده إلى التأويل الذي هو مذهب الخلف مجاز 
في الإسناد من إسناد ما للمسبب إلى السببء أيضًا فإن الأحوج إلى مزيد علم هو من 
بووّد لا التأويل» والتأويل سبب الأحوجية» وقد آوّلوا الفوقية بالتعالي في العظمة لا 
في المكان» و(من في السماء) بأن المراد خکمه وسلطانه؛ أو ملك من ملائكته مُكل 
بالعذاب لمستحقيه» و(الاستواء) بالاستيلاء كما سيأتي» و(العروج إليه) بالرقي إلى 
محل عبادتهم إياه» و(صعود الكلم الطیّب) مجاز عن قبوله» أو المراد صعود الكرام 
الكاتبين به إلى السّماء التي هي محل عرضهم الأعمال» و(رافعك إليّ) معناه: إلى محل 
كرامتي ومفر ملائکتي» و(إتيانه تعالى) إتيان عذابه» و(نزول) الرّب معناه نزول رحمته أو 
أمره بالقول على لسان ملك من ملائکته وأا حديث البخاري» فقد رواه مسلم مُطوَّلّا 
بلفظ ینبی عن أنه لا يحتاج إلى تأويل» وإنما روي مُختصرًاء فأوهم ما يحوج إلى التأویل» 
ولفظ رواية مسلم(: «إذا قاتل أحدكم أخاه فَلْيَجْتَيِبْ الوجه. فان الله تعالى خلق آدم 
على صورته). إذ الضمير للأخ أو لوجه الاخ وب وهی 4 أي ذاته» وتؤوّل اليد بما 
سيأتي. و(كون القلوب كقلب واحد بين أصبعين) تمثیل لتمام الاقتدار على تصريفهاء 
واعلم آن كلام إمام الحرمين في الإرشاد يميل إلى طريق التأويل» وكلامه في الرسالة 
النظامية معرج باختيار طريق التفويض» وكأنه رجع إلى ذلك لتأخر الرسالة ومقال 
الشيخ عز الدين بن عبد السلام إلى طريقة ة التأويل» فقال في بعض فتاويه: «طريقة التأويل 
بشرطها أقربهما إلى الحق». 


وتوسط الشيخ أبو الفتح ابن دقيق العید. فقال: «إن كان التأويل قريبًا على ما يقتضيه 


(۱) آخرجه مسلم (5/ ۰۲۰۱۷ رقم 5117). 


۲۲٦‏ بحث الأسماء والصفات 


لسان العرب لم ينكره؛ وإن كان بعيدًا توقفنا عنه» وم بمعناه على الوجه الذي أريد به 
مع التنزيه». 

ثم مثل الأول بقوله تعالى حكاية: ری عل ما رطق جنس أله € [الزمر: 057]. 
قال: «فتحمله على حق الله» أو ما يجب له أو قريب من هذا المعنى ولا نتوقف فيه 
وكذلك (كون القلوب بين أصبعين من أصابع الرحمن) نحمله على أنَّ إرادات القلب 
واعتقاداته مُصرّفة بقدرة ال وما يُوقعه في القلوب» انتهى. 

وكلام شيخنا العلامة ابن الهمّام الحنفي في عقيدته المُسمّاة بالمسايرة يقتضي 
توشّط آحص من هذا التوسط فإنه بعد أن تكلّم في الاستواء ذكر حاصل الکلام 
وحاصله: وجوب الإيمان بأنه استوى على العرش مع نفي التشبیه» فأمّا کون المراد أنه 
استيلاؤه على العرش فأمر جائز الإرادة؛ إذ لا دليل على إرادته عيناء فالواجب عيئًا ما 
ذكرنا؛ أي من أنّه لیس كاستواء الأجسام على الأجسام من التمكن والمماسة والمحاذاق 
قال: وإذا خيف على العامّة عدم فهم الاستواء إذا لم يكن بمعنى الاستيلاء إلا بالاتصال 
ونحوه من لوازم الجسمية» ون لا ينفوه فلا بأس بصرف فهمهم إلى الاستیلاء وأنه قد 
ثبت إطلاقه وإرادته لغة في قوله: قد استوى بشر على العراق. وقوله: 

فلمّا علونا واستوينا عليهم جعلناهم صرعى لنسر وطائر 

وعلى نحو ما ذكرناء كل ما ورد مما ظاهره الجسمية في المشاهد كالأصبع واليد 
يجب الإيمان به» فإن الید» وكذا الأصبع وغيره صفة له لا بمعنى الجارحة» بل على وجو 
يليق به» وهو سبحانه أعلم به» وقد تژول اليد والأصبع بالقدرة والقهر واليمين في قوله: 
«الحجر الأسود يمين الله في الأرض)”" على التشريف والإكرام لما ذكرنا من صرف فهم 
العامّة عن الجسمية» وهو ممكن أن یراد ولا نجزم بإرادته خصوصًا على قول أصحابنا 


.)7 70 /١( رواهابن الجوزي في «مثير العزم الساكن» (ص: ١٤٠)ء والأزرقي في «أخبار مكة»‎ )١( 


بحث الأسماء والصفات YYY‏ 
آأمَاإذا رد بالممائلة الانّحادُ في الحقيقة فظاهرٌ أنّه لیس کذلك وم إذا ريد بها 
کون الشیئین بحي يس أحلهما مسد الآخر. أي بصلخ کل ِا يصلحٌ له الآخر فلا 
شیاین ال جودات لا يسا مسّهفي شي و من الاوصاف. فإنَ أوصاقه من لیم والقذر: 
وغیر ذَّلِكَ أجل وأعلى ممّا في المخلوقاتِ بحیث لا مُناسبةٌ بينهما. 
قال في البداية: إن العِلَمَ متا موجودٌ وعَرّضٌ ومُحْدَتْ وجائز الوجود ومتجدّدٌ في 
کل زمان» فلو أثبتنا الم صفة لله لكان مَؤجوداً e‏ 


أنه من المتشابهات» وحكم المتشابه انقطاع رجاء معرفة المراد منه في هذه الدارء والا 
لكان قد علم. انتهى. 

وملخص ذلك كله: ابن دقيق العيد توسَطَه باعتبار قرب التأويل وبُعده لغةء وان 
كلام شيخنا يقتضي التوسط في القريب بين أن تدعو الحاجة إليه لخلل في فهم العوام» 
وبين أن لا تدعو لذلك. 

قوله: (أمَا إذا ريد بالممائلة الانّحادُ في الحقیقة) وهو معنى ما سيأتي عن الأشعري. 
فن المماثلة عنده المشاركة في جميع الصفات النفسية» وهو المراد بقول أبي المعين 
في حكايته عنه المساواة من جميع الوجوه» وخالفه في ذلك قدمّا المعتزلة كالجبائي 
وابنه» فقالوا: المماثلة هي المشاركة في حص صفات التفس, فممائلة زید لعمرو عنده 
مشاركته إِيّاه في الحيوانية والناطقية» وعندهم مشاركته یاه في الناطقية فقط. 

قوله: (فَظاهرٌ) أي أنه لا مماثل له - تعالى - في حقيقته؛ لأن ذلك يستلزم التعدد 
المحال. 

قوله: (وأمًا إذا رید بها کون الشيئين بحی یسد أحدُهما مسد الآخر) أي كما 
سيأتي عن أبي المعين النسفي قول صاحب البداية: «فلو أثبتنا العلم صفة لله). تعبيره 
ب(لو) منتقد» وظاهره من الدلالة على الامتناع غير مراد بل مراده من (لو) هنا مجرد 
الرّبطء فهي بمعنى (متى)» أو بمعنى (إذا) في قول الإمام الشافعي: «القدرية لو سلموا 


YY 人‏ بحث الأسماء والصفات 


وصِمَة صِمَةَ وقديماً وواجبٌ الوجود دائماً من الأزلٍ إِلَى الأبد. فلا يُمائلهُ علمُ الخلق بوجه من 
الوجوه. هذا كلامه. 


فقد صرح بأنَّ المْمائلة عندنا ما تلبت نئست الا شترا في جميع الأوصافِ حَتَى لو 
اختلفا فى وف واحد انتفت الممائلة. 


قال الشَيْخ أبُو المعین في التبصرة: إِنّا نجدٌ أَهْلَّ اللّغة لا يمتنعونّ من القول بأنَّ زيداً 
مثل لعمروفي الفقه ذا كان يُساويه فيه ويسدٌ مسدّه في اباب ون ان بيتهما مخالفة 
بوجوه كثيرة» وما يقوله الأَْعَريّة من أله لا مُمائلةً إلا بالمساواة من جميع الوجوه فاسه 
لأن النبيّ وا قال: 0 


العلم خصموا؟. إذ لم يرد الامام الشافعي آنهم ینفون العلم» وحق العبارة أن یقال: العلم 
الذي یوصف به المخلوق موجود. وعرض... إلخ. 

وعلم الخالق سبحانه موجود وصفة وقديم... إلخ. 

وقوله: (وصفة) أي لا عرضا؛ قول صاحب البداية: «فلا يُماثله علم الخلق بوجه من 
الوجوه»». إن قيل: قد وصف هو كلا من علم الخالق تعالى وعلم المخلوق بأنه موجود 
معناه؛ لأن معنى وجود العلم في حقو تعالى اتصافه به على ما يليق به أنه من الأزلية» وهي 
عدم الافتتاح والابدية وهى عدم الانتهای وعدم قبول الانتفاء ومعناه فى حقٌّ المخلوق 


قوله: (وقذ صَرَّحَ) أي صاحب البداية في محل آخر منها بما سيأتي معناه عن 
الأشسعري من حكاية بي المعين عنه» وهذا التصريح يناقض قوله: فلا يمائل علم الخلق 
بوجه من الوجوه إذ يُفهم منه ن الا: شتراك في بعض الوّجوه كاف في المماثلة» وسيجيء 
في كلام الشارح التوفيق بينهماء وقد وقع في بعض نُسَخ الشرح» فقد صرح بالفاء بدل 
الواو» فاعتمده بعض من كتب على الشرح» وزعم أنها لتفريع التصريح على الكلام 
المحكي عن البداية» وأنه يتضمّن التصريح بما ذکر» ولا يخفى أنه لا تصريح بذلك فيه. 


بحث الأسماء والصفات YY4‏ 


° 2 ° وي 26 ۰ 1 صر ۳۳ ۰ ۰7 ۰ سر ۰ 一‏ 

الجنطة بالجنطة مثلاً بمثل وأراد الاستواء به في الیل لاغيرٌ وان تفاوت الوزن وعدد 
和 六、 5‏ ون 

الحبات والصلایة والر خاوة. 


والظاهرٌ أنه لا مُخالفة, ان مراد الأَمْسعَرِيَ المساواةٌ من جميع الوجوه فيما به 
المُمائلة كالكَيْلٍ مَثلاً. 


وعلى هذا ينبغي أن يُحملّ كلام البدابة أيضاًء وإلا فاشترالهُ الثشسيئين في جميع 
الأوصافٍ ومساواتهما من جميع الوجوو يدفع التعدّد. فکیفَ يُتصوّر التمائل؟! 


(ولا يرج عن علمو وقدرته شي*) لأنَّ الجهل بالبعض والمجز ۶ عَنِ البَعْضٍ نقص 
وافتقار إلى مخصّص؛ مع أنَّ النصوص القطعية ناطقةٌ بعموم للم وشمول شرت فهو 
بكلّ شيء علیم وعلی کل شيء قدیر vv.，‏ 


قوله: (الجنطة بالجنطة مثلاً بمثل) هو طرف من حديث وَرَدَ بألفاظٍ من طرق 
متعددَةٍ منها في مسلم(۲ من حدیث أبي هریرة: «التمر بالتمر والحنطة بالحنطة» والشعیر 
بالشعیر والملح بالملح مثلا بمثل» يدا بيده فمن زاد أو استزاد فقد آربی. 

٠‏ وان وا لخ حو تق الاح الذي نا ره برقع الخلاف ين 

ول ذف له لمن أوصاف كل متهم أن لاه فلا 
ارتفع التعدد. 

قوله: : (لأن الجهل بالبَعْضٍ أو العجز عن البَعْض نقصٌ وافتقارٌ إلى مُخصّص) أي 
ss‏ تعلق العم لك ابع دون ایض امس وتلق ادها وقد أو 


القدرة 
(8. 


(۱) آخرجه مسلم(۰۱۲۱۱/۳رقم 1088 ). والنسائي (۷/ ۰۲۷۳ رقم 50094). وأخرجه أيضًا: 
البيهقي (5/ ۰۲۸۲ رقم ۱۰۲۸۳). 


۳۳۰ بحث الاسماء والصفات 


كما عم الفلاسفة آنّه لا يَعلمٌ الجزئيات eens‏ 


والجواب: : أن مُجرّدالتجويز العقلي لا اثر له في مُقابلة الدليل» والذي يوضح المقام 
سل الفرق بين تعلق العلم وتعلق القدرة, فان تعلق القدرة بشيء ونر حدوث الوجود 
الخارجي له وقد قام البرهان العقلي القطعي على أن كلا من الواجب والمستحيل لا یقبل 
ذلك» » فخص به عموم الدليل النقلي» وهو قوله تعالی: وواه ڪن سي شُیء قد در )> 
[البقرة: ۲۸۶ ]. 


والعلم تعلقه الانکشاف الأزلي الأبديء وقد قام الدلیل النقلي على شموله لكل 
شيء» وهو قوله تعالی: ‏ وله کل شىء علي مر 01 [البقرة: ۲۸۲] ولا معارض له من 
العقل» ومجرد التجویز ز العقلي لا يصلح مُعارضا حتی بخصص لا جله العموم وأيضًا 
فعدم العلم في الشّاهد إِمّا لبس واشتباوه وا لعدم تنیه وهو في كل من حالتيه نقصٌ 
مستحیل على الباری - سبحانه - ومن ادّعی أمرًا ثالثاء فلیبینه؛ کلم فيه» وأيضًا فلا 
واسطة بين العلم والجهل لغة ولا عرفا بالنسبة إلى آمر» والجهل بشيء - أي شيء - كان 
نقص محال على الباري - سبحانه - فیثبت ضده المساوي لنقیضه. وهو العلم بالنسبة 
إلى کل شیب ومجرّد التجويز العقلي دون دلیل مُستند إليه لا يُصادم مُقتضى اللغة 
والعرف. 

قوله: (لا كما یم الفلاسفة من أنه لا یعلم الجزئيّات) أي الحقيقية من حیث هي 
جزئیات. قالوا: فان علمه بأن زيدًا في الدَّار عند كونه فيهاء ما أن يبقى بعد خروج زید 
منهاء فيلزم الجهلء أو لا يبقى فيلزم التغير في علمه» وكل منهما محال في حقه تعالی 
قالوا: بل يعلمها من حيث كلياتها كعلم المنجم بأن ساعة كذا خسوقًاء فان هذا العلم 


والجواب: أنَّ ما ذکروه م مبني على تفسيرهم العلم بأنه حصول صورة مُساوية 
للمعلوم مه في نفس لالم فان العلم بهذا النفسير یف بتر الصورة المُساوية. 
وليس ذلك معنى العلم» بل العلم صفة 20 حقيقيَّة ذات إضافة» وعند تغيّر المعلوم تتغيّر 
الإضافة التي هي التعلّق لا الصفة نفسها. 


بحث الأسماء والصفات ۷۳۰۱ 


ولا يقدرٌ عَلَى أكثر مِنْ واحد. والدّهريّة عَلَى أنَّه تعالى لا يعلمُ ذانه» والنظام عَلَى أنه لا 
یقدر عَلی خلق الجهل والقبيح» والبلخی عَلَى أنَّه لا يقدر عَلَى مثل مقدور العبد. وعامّة 
المعتزلة آتّه لا یقدر عَلَى نفس مقدور العبد. 


قوله: (ولا يقدرٌ عَلَى أكثر مِنْ واحد) لأنهم يزعمون أن الواحد لا يصدر عنه إلا 


واحد. 


فإن قيل الفلاسفة قائلون بالإيجاب الذاتي والقدرة تنافيه فيهم لا يقولون بها أصلاً 
خلافا لما تفهمه عبارة الشرح من إثبات القدرة على الواحد» أجيب بأن المنافي للایجاب 
هو القدرة بمعنى صحة الفعل والترك وأما القدرة بمعنى إن شاء فعل وإن شاء لم يفعل 
فالفلاسفة لا ينفونها إلا أنهم يجعلون مشيئة الفعل لازمة وتحقيق ذلك أن محل الخلاف 
بين المليين والفلاسفة هو أنه تعالى قادر بمعنى أنه يصح منه إيجاد العالم وتركه؛ فليس 
شيء منهما لازماً لذاته بحيث يستحيل انفكاكه عنه إلى هذا ذهب الملیون وأما الفلاسفة 
فأنكروا القدرة بهذا المعنى» وقالوا: القادر من إن شاء فعل وإن لم يشأ لم يفعل وزعموا 
أن إيجاده تعالى العالم على النظام الواقع من لوازم ذاته فيمتنع خلوه عنه وموضع تفصيل 
الرد عليهم المطولات. 


سم 


قوله: (والدّهريّة أنه لايعلمٌ ذاته) قالوا العلم نسبة والنسبة لا تکون الا بين شیئین 
عالم ومعلوم وهما غیران وذاته ليست غيره» ونرد آولا بمنع کون العالم نسبة بل العلم 
صفة حقيقة لها تعلق فلا مانع من تعلقها بالذات وقد ثبت شمول تعلق العلم كما تقدمنا 
فلا یلزم ما ذکروه ثم بتقدیر کونه نسبة فالتغایر الاعتباري في طرفي النسبة كافٍ فان اعتبار 
العالمية وصفا للذات غير اعتبار المعلومية وصق لها. 


قوله: (والبلخی) هو آبو القاسم المعروف بالكعبي. 


ce 一 < 


۳۳۲ 


[ له تعالی صفات أزليّة ] 


(وله صفات) لما ثبت من أنه عم حي قادرٌ إلى غير ذلكك» ومعلومٌ أن كلا من ول 
يدل عَلَى غتی زا على مفهوم الواجب» ولیس الكل ألفاظاً مترادفة وان صدقٌ المشتق 
عَلَى ال ء يقتضي ثبوت مأخذٍ الاشتقاق له فثبتَ له صفة العِلّم والقدرة والحباة وغير 


قوله: (بدل عَلَى مَعْتَى زائ عَلَى مفهوم الواجب) إنما يدل كل منهما على زيادة 
مفهومه على مفهوم ذات الواجب ولا نزاع فيه نما الكلام في زيادة ما صدق عليه هذا 
المفهوم على حقيقة الذات ولا يدل عليها. 


قوله: (ونْ صدقٌ المشتق عَلَى الشَىْءِ يقتضي ثبوت مأخذٍ الاشتقاق له) آورد عليه 
أنه إن أريد أنه يقتضي تحقق المأخذ في نفسه خارجًا وقيامه مع ذلك بالذات الذي دل 
عليها المشتق فمنقوض بمثل الواجب والموجود فان كلاماً من الوجوب والوجود 
وصف ليس له في نفسه بحسب الخارج تحقق زائد على تحقق قق الذات وان أريد أنه 
يقنضي اتصاف الذات بمأخذ الاشتقاق مطلقا فلا يتم بذلك مقصود الاستدلال إذ لا 
دلالة للمطلق على خصوص المقيد» ويمكن أن يجاب بأنا نختار الشق الأول ولا يرد 
النقض بمثل الواجب والموجود؛ لأن مأخذ الاشتقاق في عليم وقدير ونحوهما بحسب 
فهم أهل اللغة المخاطبين بذلك صفة لها تحقق في الخارج زائد على الذات إذ هو الذي 


۳۳۳ 


¢ لله تعالی صفات أزليّة 


ر 
م 2۵ نا 


لا گما تزعم المعتزلةٌ من أنّه عالِجٌ لالم له وقادرٌ لا قدرة له إِلَى غير ذلك فإنَّه ُحال 
ظاهر بمنزلة قوّلنا: سوذ لا سواد له. 
وقد نطقت النصوصٌ بثبوتِ علمه وقدرته وغیرهما. 


ودل صدور الأفعال المُتَقنة عَلَى وجود علمه وقدرته لا عَلَى محرد تسمیته عالما 


قادراً. 


يفهمونه في الشاهد فتحمل تلك الصفة ذات التحقق الخارجي في حق الباري سبحانه 
على مايليق به إذ لا دليل على استحالة ثبوتها له على الوجه اللائق به بخلاف مأخذ 
الاشتقاق في الواجب والموجود ونحوهما عندهم إذ لا يفهم أهل اللغة من الوجوب 
والوجود ونحوهما إلا صفة ليس لها في الخارج تحقق زائد على الذات فيثبت ذلك 
الباري سبحانه على ما يليق به. 


قوله: (لا كما تزعم المعتزلة من ته الم لالم له) قيل: مرادهم لا علم صفة 
حقيقية له فليس بمنزلة قولنا: أسود لا سواد له وأجيب: بأن هذا تأويل يأباه قولهم لكن 
له عالمية فان إثباتهم العالمية وليس صفة حقيقية يدل على أنهم لم يريدوا نفي العلم 
بمعنى الصفة الحقيقية فقط إذ لا ينجه استدلالهم حينئذ كما لا يخفى. 


قوله: (وقَدٌ نطقت النصوصٌ بثبوت علمه وقدرته) كقوله تعالى: «أَنر ,یی له 4 


[النساء: ]١77‏ آي: ملتبسَا بعلمه؛ فاعلموا آنما آنزل بعلم الله وما تحمل من آنثی ولا تضع 
إلا بعلمه» وکقوله تعالی ذو القوة المتین: ‏ أن الوم جَمیکا # [البقرة: ]١764‏ أي: القدرة 
وقد ورد القرآن باطلاق علیم وقدیر وحي ونحوها خطابًا لمن هو من آهل اللغة والمفهوم 
في اللغة من علیم مثلاً ذات لها علم ویستحیل عندهم علیم بلا علم کاستحالته بلا معلوم 
فلا يجوز صرفه عما يفهم منه لغة ألا یقاطع عقلي بوجوب نفیه ولم يوجد ما یصلح شبهه 
فضلا عن دلیل . 


قوله: (ودل صدور الأفعال المُشْقنة عَلَى وجود علمه وقدرته) أورد عليه أن 


له تعالی صفات أزليّة o‏ 

ليس زاغ في الم والقدرة التي هي من جملة الكيفيًات والمَلکات لما صرح 
به مشايحُنا من أن اله تعالی حي وله حياة أزليّةٌ ليست بعَرّضٍ ولا مستحیل البقای 
والله تعالی عالمٌ وله علمٌ آزلي شامل یس بعرض ولا مستحیل البقاء ولا ضروري ولا 
مکتسب. وکذا سائر الصفات. بل في آنه گما أن للعاليم متا علما ُو عَرَض قائم به 
زائ عليه حادث فهل لصانع العالم علمٌ و صفة أزليّة قائمة به زا عليه وكذا جَميع 
الصّفاتء فأنكرةٌ الفلاسفة والمعتزلة وزعموا أن صفاته عينُ ذاته بِمَعْنى أنَّ ذاته تسمّى 
باعتبار التعلّق بالمعلوماتٍ عالماً وبالمقدوراتٍ ادر ی غير ذلك: فلا یلم تكثرٌ في 
الات و لا تعدّدٌ في القدماء والواجبات. 


المدلول هو إضافة التمييز والانکشاف إليه وهي التي تسميها المعتزلة عالمية لا نفس 
الصفة التي يدعونهاء ويمكن أن يجاب بمنع تعين أن المدلول العالمية وإنما يتعين أن 
لولم يدل الدليل على خلافه وقد دل إطلاق عليم وقدير على الوجه الذي قررناهآنقا أن 
المدلول العلم بمعنى الصفة كما ادعينا. 


قوله: (ولیس النْزاعٌ في العلم والقدرة التي هي) هذا الموصول بصلته نعت للقدرةه 
ولو قيل: (الذي هو) على أنه نعت للعلم لصح» ویجوز مثله في كل مذكر ومؤنث عطف 
على أحدهما على الآخر وأجري النعت على الأول منهما والثاني» وقوله: (والملكات) 
عطف تفسيري؛ إذ الملكة أحض من الكيفية؛ لأنها كيفية راسخة والعلم بمعنى الملكة 
كيفية راسخة بهاء يحصل الاقتدار على تحصيل مقاصد خاصة. 


قوله: (لبست بعرّض) أي: والكيفيات والملكات أعراض فيستحيل بقاؤهاء فقوله: 
(ولا مستحيل البقاء) من الإطناب فى التنزيه. 


قوله: (وكذا في سائر الصفات) أي: ليس محل النزاع تلك الصفة بالمعنى المتعارف 
للمخلوق بل بالمعنى الذي يليق بجلال الباري سبحانه. 


سب لله تعالی صفات أزليّة 


والجوابٌ ما سبق من أنَّ المستحیل تعدد الذوات القديمة وهو غيرٌ لازم؛ ویلزمکم 
کون اليلم مثلاً قدرةً وحياةً وعالماً وحيًا وقادراً وصانعا للعالم ومعبوداً للخلق و کون 
الواجب غيرٌ قائم بذاته إلى غير ذَلِكَ من المُحالات. 

(أزلية) لا كما تزعم الكراميّة من أن له صفاتِ لکنها حادثة لاستحالة قيام الحوادثِ 
بذاته تعالی. 

(قائِمَةٌ بذاته) ضرورة أنه لا مَعْنى لصفة الشَّيْء إلا ما يقومٌ به لا كما تزعم المعتزلة 
من أنَّه متكلّمٌ بكلام ُو قائمٌ بغیره» لکن مُرادهم نفی کون اللام صِفةً له لا إثباتَ کونه 


قوله: (ویلزمکم) آي: معشر المعتزلة والفلاسفة کون العلم قدرة وحياة... إلخ 
وهو مبني على کونهم قائلین بأن الصفات عين الذات وانما يلزمهم ذلك أن لو آرادوا أن 
مفهوم الذات وكل من الصفات واحد؛ لأنه المحال وهم لا يقولون به» وإنما يقولون إن 
الذات يترتب عليه ما يترتب على الصفات وما هو ثمرات لها وليس ذلك محالا وان كان 
ظاهر النقليات يخالفه. 

قوله: (وكونٌ الواجب) أي: لذاته غير قائم يذاته؛ لأن العلم صفة تقتضي محلا تقوم 
به» وإنما يلزمهم ذلك لو قالوا بمغايرة العلم للذات» وهم لا يقولون به كما عرفته آنفا. 

قوله: (أزليّة) الأزلي نسبة إلى الأزل وهو القدم كما في الصحاح وتهذيب 
الأزهريء وقيل نسبة إلى لم يزل باختصاركم وإبدال الهمزة من الياء كذا في الصحاح 
بصيغة التعريض لا كما زعم الكرامية المعروف فيه تشديد الراء وضبطه بعضهم بالتخفيف 
نسبة إلى كرام بتخفیف الراء بوزن حذان مبنيًا على الكسرء واستشهد وآله بقول القائل: 

الفقه فقه أبي حنيفة عندنا والدين دين محمدبن كرام 

قوله: (لاستحالة... إلى آخره) تعليل للنفي في قوله: (لا كما زعم الكرامية). 

قوله: (هو قائم بغیره) أي: مما يخالفه فيه كالشجرة في قصة موسى ولسان الملك 
وغيرهما مما يريد الله تعالى كونه مظهرا لكلامه. 


لله تعالی صفات أزليّة ۲۳ 
صفة له غير قائحٌ بذاته. 

ولما تمسکت المعتزلة بأن في إثباتٍ الصّفات ابطال التَّوحِيدٍ لما أنها موجوداتٌ 
قديمة مغايرةٌ لذات الله تعالى» فيزم قِدَمُ غير الله تعالی وتعدّدُ القدماء» بل تعدّد الواجب 
لذاته عَلَى ما وقعَتِ الاشارة إليه في كلام المتقدّمين والتصريح به في كلام المتأخرین من 
أنَّ واجب الوجود بالذاتٍ هو الله تعالى وصفاته» وقد کفرتِ التصارى بإثباتٍ ثلاثو من 
القدماء فما بال الثمانية أو أكثر - أشارَ ی جوابه بقوله: 

(وهی لا هو ولا غیره) يَعْنى أنَّ صفات الله تعالی e‏ 


قوله: (والتصریح به في كلام المتأخرین) يشير إلى الامام حمید الدین ومن تبعه 
کما قدمه. 

قوله: (فما بال الثمانیة) یعنی كما ذهب إليه الأشعري من أن إثبات صفات ثمان 
قديمة هی المنظومة فى قول القائل : 


حياة وعلم فدرة وارادة کلام وابصار وسمع مع البقا 
صفات لذات الله جل جلاله لدى الأشعري الحبرذي العلم والبقا 


والأشعرية متفقون على إثبات السبع» مختلفون في الثماني؛ أي: البقاءء فالأكثرون 
على أنه عبارة عن استمرار الوجود وليس صفة زائدة على الوجود. وقوله: (أو أكثر) 
إشارة إلى التكوين الذي أثبته الماتريدية» وأما ما ورد به الشرع مما يفوض علم معناه إلى 
الله سبحانه ولا يتعرض له كما هو طريق السلم أو يؤول كما هو طريق الخلف» وذلك 
كالاستواء واليد والحيث والإصبع والوجه والقدم. 


قوله: (إشارة إلى الجّواب) لم يقل أجاب بقوله: لأن حقيقة الجواب أن يقال لا 
نسلم أن الصفات مغايرة للذات المغايرة التي تبطل التوحید ولا أن الصفات بعضها 


مغاير كبعض هذه المغايرة؛ لأن المغايرة التي تبطل التوحيد هي المغايرة بمعنى جواز 
الانفكاك الذي يستلزم كونها ذوات متغايرة كما هو معتقد النصارىء ون انتفت هذه 


YYA‏ له تعالی صفات أزليّة 
ليست عينَ الات ولاغيرٌ الذات. فلا يلزمٌ قِدَمُ الغير ولا تکثر القدماء. 


والنصارى وان لم يصرّحوا بالقدماء المتغايرة لكن لَرْمَهُم دك لأنّهم أثبتوا 
الاقانیم الثلافة التي هي الوجود والعلم والحياة. وسموها الأب والابن وروح القدس» 
وزعموا أن آقنوع الولم قد انتقل إِلَى بدن عیسی الَا نجوّزوا الانفكاك والانتقال. 
فكانتٍ الاقانیم ذواتٍ مُتخايرة. 


المغايرة بين الذات والصفات لم يلزم التعدد والتکثر فلا يبطل التوحید ولا یخفی 
أن الذي في المتن ليس هو هذا الجواب. بل إشارة إليه بنفي مغايرة الصفات للذات 
والغرض الأصيل من قوله: وهي لا هو ولا غیره بیان حکم الصفات وهو نفي العينية عنها 
وهو ظاهر والغيرية بمعنی جواز الانفکاك وهو الذي أشير به إلى الجواب إذ لا مدخل 
لنفي العينية في الجواب ولم یذکر في المتن نفي المغايرة بين الصفات؛ لکنه یو خذ من 
کون التعدد فرع التغایر بمعنی جواز الانفکاك فهذه جهة الاشارة إليه. 


قو له: (لیست عينَ الذات) آي: كما زعم المعتزلة (ولا غیر الذات) آي: كما زعم 
الكرامية. 


قوله: (فلا يلزمٌ قَدم الغير) يصح الاقتصار على هذا وحمل كلام المتن على الإشارة 
إلى عدم ورود السوال أصلا؛ لأن نفي لزوم قدم الغير كاف في انتفاء تعدد القدماء 
المتغايرة» وإنما مشى الشارح على نفي لزوم التعدد أيضًا بقوله: (ولا تكثر القدماء) 
لاشتهار ذلك فيما بين القوم. 


قوله: (لكن لَرمَهم ذلك) أي: القول بالقدماء المتغايرة فكفروا به» وقد اعترض هذا 
بأنه لا يكفر كفر كما نبه عليه قول المواقف من يلزمه الكفر ولا يعلم به ليس بكافر» ولزوم 
الذاتية للانتقال من أجل البديهيات» والحاصل آنا ننفي ما لزم النصارى؛ لأثا لا نجوز 
انفكاك الصفات القديمة عن الذات» وهو الذي يستلزم التغاير؛ فأين أحد الاعتقادين عن 


الآخر؟! 


قوله: (لأنّهم أثبتوا الأقانيم الثلاثة التي هي الوجود والعلمُ والحياة) قالوا بأنه تعالى 


لله تعالی صفات أزليّة YY‏ 


ولقائل أن يمنعَ توقف التعدّدَ والتکثیر علی التغایس بِمَعْنى جَواز الانفکاك للقطع 
بأنَّ مراتب الأغداد و و ی و و و 


عن قولهم جوهر واحدء وهو ثلاثة أقانيم» والجوهر هو القائم بنفسه. والاقنوم الصفة؛ 
فجعلوا الذات الواحدة نفس ثلاث صفات يعنون أنه وجود وعلم وحياة وجوزوا على 
كل منها الانفكاك والانتقال وهما من خواص الذات لقولهم إن العلم نزل من السماء 
واتحد بروح القدس وصار إنسانًا هو المسيح وهو آقنوم من آقنومین؛ آقنوم لاهوتي 
وأقنوم ناسوتي وذلك غاية الجهل تعالی الله عما یقول الجاحدون علوّا كبيراء وقوله 


1 2 2 


一 一 > 一 和 3 اس و سر‎ + > 一 
بعد قوله: #لمَرَ كدر لذن قالو‎ [YY تعالی : #ومامن الله إ الله وجل که [المائدة:‎ 
إت ال ثالث دشت # [الماندة: ۷۳] شاهد صدق على آنهم كانوا یقولون بالالهية ذوات‎ 
ثلاثة کل منها قائم بنفسه واجب وجوده بذاته فأين هذا من القول بإله واحد له صفات‎ 


كمال نطق بها كتابة. 


قوله: (ولقائل) أي: من طرف المعتزلة أن يمنع ما استندتم إليه؛ ففي نفي لزوم قدم 
غير الذات وتكثر القدماء وهو کون كل منهما متوقفا على المغايرة بمعنى جواز الانفکاك 
واعلم آولا أنه قد استمر بين القوم للغيرين تقسيمان: 

آحدهما: آنهما اللذان يمكن انفكاك أحدهما عن الآخر إما بالمكان كالجسمين» أو 
بالزمان كالب والابن» أو بالوجود والعدم كالموجود والمعدوم. 

والثانى: أنهما ذاتان ليس أحدهما الأخرى. 

وإذا عرفت هذا فاعلم أن المانع من طرف المعتزلة له أن يسند المنع بأمرين: 
لا ينفك منه. 


الثاني: أنه لا يتصور نزاع من أهل السنة في كثرة الصفات وتعددهاء ولا خفاء في أن 


6٠‏ لله تعالی صفا 
مِنَ الواحد والائنین إِلَى غير ذَّلِكَ متعدّدةٌ متكثرةٌ مع أن البَعّصَ من البعض, والجزءٌ 
لايغايرٌ الكل. 

وأيضاً لا يتصوّرٌ نزاعٌ من أَهْلٍ لس والجماعّة في كثرة الصَّفاتٍ وتعددها متغايرة 
كانث أو غیر متغايرة» فالأؤلى أن يقال: المستحیل تعدد ذواتٍ قديمة لاذات وصفات. 


الكثير المجتمع مع الواحد كثير؛ فتكون الذات مع الصفات كثيرة فلا تغاير بين الصفات 
بالتفسير الثاني» ولا بين الصفات والذات بالتفسيرين مع تحقق العدد والتكثر قطعا. 

تنبيهان: 

الأول: قوله: (مِنَ الواحدٍ والاثنين) تصريح بأن الواحد من مراتب الأعداد مع أن 
العدد هو الكم المنفصلء والواحد لا انفصال فيه فلا يكون عددًاء ولكنه مبداً العدد؛ ولذا 
عرف العدد بأنه ما سوى نصف مجموع حاشيته؛ فخرج الواحد إذ ليس له إلا حاشية 
واحدة لكن منهم من قال العدد ما يقع في العد فيكون آعم من الكم المنفصل» ويصدق 
بالواحد وكلام الشارح مبني على هذا وعلى التغلیب. واختار ذلك لأن الواحد كالعدد 
في أن كلا منهما بعض ما فوقه لا ينفك عنه الثاني أنه قد أورد على قوله : (مع أن البعض 

من البعض) آنهم ات تفقوا على أن كلا من مراتب الأعداد لا يتألف إلا من وحدات 

La 
ونحو ذلك» ویمکن أن يجاب بأن انضمام وحدتي الاثنين من جملة وحداته العشر لا‎ 
يخرجهما عن کونهما بعضًا من العشرة وکذا الثلاثة فما فوقها بمعنی أن كلا منها لا‎ 
يتصور انفکاکه عن العشرق وهذا هو المقصود هنا.‎ 

قوله: (فالأؤلى أن يُقال) أي: في جواب المعتزلة ووجه أولوية هذا الجواب کونه 
ظاهرًا أو عدم ورود الاعتراض عليه ووروده على الأول؛ لأن المصنف بنى التعدد 
والتكثر في الجواب الأول على المغايرة بنفي جواز الانفكاك» وان أشار إلى منع ذلك 
بقوله: (ولقائل أن یمنع) على أن الجواب الأول يؤول إلى الثاني. 


لله تعالی صفات أزليّة ۲۶۱ 


وأن لايجتراً عَلّی القولٍ بکون الصَّفاتٍ واجبةً الوجود لذاتهاء بل يُقال: هي واجبة لا 
لغيرها بل لما ليس عيتها ولا غیرهاء أعني ذات الله تعالى وتقدّسء ويكونٌ هذا مُراد من 
قال: الواجبٌ الوجود لذاته هو الله تعالى وصفاته يَعْني أنها واجبة لذاتٍ الواجب تعالی» 
اما في نفسها فهي مُمكنة, ولا استحالة في ِدّم المُمْكن إذا كان قائماً بذاتٍ القدیم واجباً 
له غيرٌ منفصل عنهء فیس كل قديم الا ی يلزم من جود القدماء جود الآلهة, »لکن 
ينبغي أن يُقال: التعالى تسم باق اقول القدماء تل يذب الوم إلى أذ 
كلا منها قاء م بذاته موصوفٌ بصفاتِ الألوهيّة 


ولصعوبة هذا المقام ذهبتِ المعتزلة والفلاسفة إلى نفي الصّفات. ا 


قو (وآن لا د ترا عطف على (أن يقال) وهو بالهمز من الجرأة؛ أي والاولى أن 


قوله: (يَعْني أنها واجبة لذاتِ الواجب تعالى) وتقدس وأما في نفسها فهي ممكنة 
ولا استحالة في قدم الممكن إذا كان قائمًا بذات القديم واجبًا به غير منفصل عنه» فسر 
في شرح المقاصد كون الصفات واجبة لذات الواجب بأنها مستندة إليه بطريق الإيجاب 
لا بطريق الخلق والاختيار؛ ليلزم كونها حادثة ثم قال: وما ثبت من كون الواجب مختارا 
لااموجباإنما هو في غير صفاته» وأما استناد الصفات عند من يثبتها فليس إلا بطريق 
الایجاب. وكذا قولهم علة الاحتياج إلى المؤثر هو الحدوث دون الإمكان يبنبغي أن 
يخص بغير صفاته. انتهى . 

وفي جملة كلامه في الكتابين نظر من وجوه: 

الأول: قوله في شرح العقائد: وأما في نفسها فهي ممكنة فإنه منتقد من جهة في 
أنه يخالف ما قدمه في الشرح في بحث القدم من أن كل ممكن فهو حادث» ومن جهة 


أن إطلاق الممكن على صفات الله يوهم النقص فهو ممنوع منه» وكان الموقع لمن قال 
الصفات ممكنة فيما قاله من ذلك قول بعض المشايخ أن الصفات محتاجة إلى الذات 


YY‏ لله تعالى صفات أزليّة 


ومرادهم بهذا أن اختصاصها بالذات اختصاص الناعت بالمنعوت لا الاحتياج إلى موجد 
يوجدها دون الا ختبار له في الاایجاد» وليس معنى الإمكان عندهم الا حتیاج بل جواز 
الوجود والعدم ولا يجوز العدم على الصفات؛ لأن انتفاءها يستلزم النقص تعالی الله عنه 
فليست ممكنة بالمعنى المتعارف» ولا يسوغ إطلاق آنها ممكنة بمعنى آنها محتاجة إلى 
الذات لا تستقل بدونها لا يهلمه”" الامکان بالمعنى المتعارف. 


الثاني: في قوله في شرح المقاصد: آنها مستندة إليه بطریق الایجاب ودعواه إنما 
تثبت من کون الواجب مختاراً لا موجباً (نما هو في غير صفاته» وأن استناد الصفات 
عند من يثبتها ليس إلا بطریق الایجاب فإن فیما قاله إيهاماً وإشكالاً؛ أما الایهام فهو 
أن الإيجاب يطلق على الإيجاد لاعن اختيار» والإيجاد لا عن اختيار ظاهر في معنى 
الحدوث وهو غير مراد» فقد صرح المشايخ بأنه يجب عرفا بكل من صفات ذاته تعالى 
بالأزلية والأبدية والأحدية والاستغناء عن الموجب والموجد والتوحيد بذلك عن غيرها 
من الصفات» وممن صرح بذلك سلطان العلماء شيخ الاسلام أبو محمد ابن عبد السلام 
في الأنواع من قواعده» وأما الإشكال فقد ذكره شارح المواقف آخر المقصد الأول من 
المرصد الرابع من الموقف الخامس فإنه قال: يتجه أن يقال تأثيره تعالى في صفة القدرة 
مثلا إن كان بقدرة واختيار لزم محذور أن التسلسل في صفاته تعالى وحدوثها وإن كان 
بإيجاب لزم كونه موجبًّا بالذات» فلا يكون الإيجاب نقصا فجاز أن يتصف به بالقياس 
إلى بعض مصنوعاته» ودعوى أن إيجاب الصفات كمال وإيجاب غيرها نقصان مشکل» 


انتهی. 


الثالث: في قوله: وکذا قولهم علة الاحتیاج إلى الم إلى قوله: ينبغي أن بخص 
بغیر صفاته وجه النظر أنه یقتضی أن الصفات آثار ولها موثر كما صرح به شارح المواقف 
في قوله تأثیره في القدرة مثلا وهو ممنوع؛ لأن ذلك إن لم يكن ظاهرّا في الحدوث 


(۱) هكذا بالأصل. 


لله تعالی صفات أزليّة ¥ 


فهو موهم له إيهاما قويًاء إذا تقرر ذلك فاعلم أن هذا المقام مقام يضيق فيه نطاق العبارة 
ویستعان فيه بالرمز والإشارة» فأعين العقول حسيرة دون الوصول إلى كنه الحقيقة 
والالسن خرس دون التعبير عنه» وها آنا أقرب ذلك بحسب الامکان والله المستعان؛ 
فأقول: الایجاب یطلق كما قدمناه على الایجاد دون قصد واختيار وهو الذي نزه المشايخ 
الباري تعالى عن الاتصاف به؛ لأنه نقص تعالى الله عن ذلك علوا كبيراء ویطلق مرادا به 
مقتضي الذات أي لازم لها لزوماً لا يقبل الانفكاك وكذا الصفات» ولقد أحسن الشارح 
في قوله في شرح المقاصد: آن الواجب هو الذي اقتضت ذاته وجودها على ما هي عليه؛ 
الكلام على قول سلطان العلماء أبي محمد بن عبد السلام: اعلم أن حقوق الله تعالى على 
القلوب منقسمة إلى المقاصد والوسائل؛ آما المقاصد فكمعرفة ذات الله وصفاته فإنه قال 
في شرح ذلك المراد بذات الله سبحانه الحقيقة العظمى والعين القيومية المستلزمة لكل 
سبوحية وقدوسية في كل جلال وكمال استلزامًا لا یقبل الانفكاك البتة» وأقرب ما يوضح 
به هذا الاستلزام صفات الأعداد من الزوجية والفردية؛ فلو أردنا تعلق الثلاثة مثلا خالية 
عن الفردية أو الأربعة مثلاً خالية عن الزوجية؛ لامتنع ذهنا وخارجًاء انتهی. 


ولا يقال في مثل هذا أنه قيام [...]“ بمحل؛ لأن ذلك في الأعراض والجواهر 
تعالى الله عن ذلك علوًا كبيرًا فالواجب كمال الأدب في الألفاظ المدلول بها على 
الصفات. فلا توصف بأمر كان» ولا أنها أثر ولا أن لها مؤثرا ولا أن استنادها إلى 
الذات بطريق الإيجاب لما فيه من الإيهام كما قدمنا والله تعالى المسؤول أن يمنن علينا 
بحفظ آفئدتنا وألسنتنا وأن يوفقنا لكمال الادب مع أسمائه الحسنى وصفاته العليا إنه 
سبحانه ولي كل نعمة وبه التوفيق والعصمة. 


)١(‏ غير واضحة بالأصل. 


۲4 له تعالی صفات أزليّة 
والكراميّة ية إلى تفي قِدّمِهاء والأشاعرة إِلَى نفي عَيْربِها وعیٌتها. 


فان قیل: هذا التفي في الظاهر رفعٌ للنقیضین وفي الحقيقة جمعٌ بينهماء لأنَّ نفيّ 
الغيرد مرا ال الما سد ویک ی شی امک میا ع ین 


مه 4 


1 


النقيضينء وكذا ني العينيّة صريحاً جمعٌ بینهما لا المفهوم من الشَيْء إن لم يَكُنْ 
المفهوع من الآخر فهو غيرٌهء وإلا فهو عینه. ولا يتصوّرٌ بينهما واسطة. 

قلنا: قد فسّروا الغيريّة بکون الموجودين بحيث يقدَّرُ ویتصوّر جود أحدهما مع 
عدم الاخس أي يمكنٌ الانفكالةُبينهماء والعيتيّة انح المفهوم بلاتفاوتِ أصلاًء فلا 
یکونان نقيصَيْن» بل یتصوّر بينهما واسطة بأنْ يكون بين الشَئْء e‏ 


قوله: (والكراميّة ای نفي قلّمها يقتضي بحسب البناء) أي الكرامية ينفون القدم 
عن كل صفة من صفات الباري سبحانه وليس كذلك فإنهم قائلون بأن الله تعالی صفات 
قديمة كالقدرة والمشيئة والكلام بناء على تفسيرهم إياه بالقدرة على التكلم وصفات 
حادثة كالإرادة؛ فالبناء المذكور غير ظاهر. 


قوله: (والأشاعرة إلى تفي غيريِّتِها وعينيّتها) إنما قال الأشعري ذلك في بعض 
الصفات وهي التي يمتنع انفكاكها آما غیرها فمنها عند الأشعري ما هو عين الذات 
کال و جود. ومنها غير الذات وهي كل صفة كانت إضافة محضة كالمعية والقلبية كما 
سيأتي التنبيه عليه. 


قوله: (فإِنْ قیل هذا) أي: قولكم وهي لا هو ولا غیره محال؛ لأنه في الظاهر 
رفع للنقيضين إذ هو سلب العينية والغيرية بالنسبة إلى شيء واحد الوحدات المعتبرة 
للتناقضء وهو في الحقيقة جمع بين النقيضين لأن رفع كل من العينية والغيرية صريحًا 
إثبات للآخر ضمنا؛ فيكون قولكم بهذا الاعتبار جمعًا بين النقيضين وكل من جمع 
النقيضين ورفعهما محالء فقوله: (وإثباتها) أي: العينية ضمناً مع نفيها؛ أعني العينية 
صريحاً جمع بين النقیضین؛ ففي قوله: (مع نفي العينية) إيقاع للظاهر موقع المضمر تنبيها 
على أن المصرح بنفيها العينية دون نظر إلى خصوص كونها ثابتة ضمناء ونظيره في انتفاء 


لله تعالی صفات أزليّة ۷۶ 


بحیتٌ لا یکونْ مفهومه مفهوع الا کر ولا يوجدٌ بدونه كالجُرْءِ مع الكل والصفة مع 
الات وبعض الصَفاتِ مع البعض. فان ذات الله تعالی وصفاته أزليَّةء والعدع عَلَى الازلی 
محال والواحد من العشرة یستحیل بقاژه بدونها وبقاؤها بدونه إذْ هُوَ منهاء فعدَمها عدمه 
ووجودُها وجوده. بخلاف الصفاتٍ المُحدّئة» فِنْ قیاع الذات بدون تلك الصّفات المعيّنة 
متصور. فیکون غير الذات. 

كذا ذگره المشایخ» esses‏ 


النظر إلى الخصوص فقط قوله تعالی: #أن تل اعد ها ال که 
[البقرة: ۲۸۲] اذ لو قیل: فتذکرها الأخرى لتوهم ارادة خصوص في الضالة والمذکرق 
ولیس مراد فلیتأمل وقوله: (وكذا نفي العينية صریخا) آي: إثبات الغيرية ضمناً واثبات 
الغيرية ضمناً مع نفیها صريحاً جمع بين النقيضين» وقوله: (لأن المفهوم من الشسیء... 
إلى آخره) بيان للتناقض بين العينية والغيرية يظهر به لزوم کون نفي کل منهما صريحاً 
إثبات للأخرى ضمناء ومبنی السوال أن المراد الغیر بالمعنی اللغوي أي الغیر المطلق 
وهو ما اتصف بمغايرة ماه وحاصل الجواب أن المنفي في قولهم: (ولا غیره) لیس الغیر 
المطلق بل المراد غير مقيد» فقد صرحوا بأنهم لا یعنون بالمغايرة التي ینفونها هنا إلا 
إمكان انفكاك أحد الشیئین عن الآخر في الخير أو الوجود فانهم یقولون ذات الباري 
تعالی موجود أزلاً بصفات الأزلية لا يتصور وجود ذاته دون صفاته ولا وجود صفاته 
دون ذاته» ولا يلزم من نفي الغيرية بهذا المعنى مع نفي العينية جمع النقيضين ولا رفعهما 
فلا ورد للسؤال. 

قوله: (بحيث لا یکونْ مفهومه مفهوع الآخَر) أي: فلا يكون عينه ولا يوجد بدونه؛ 
أي: فلا يكون غيره بالمعنى السابق. 

قوله: (والعَدّمُ على الازلی مُحال) اقتصار على عدم الانفكاك بالوجود والعدم 
لظهور أن كلا من الذات والصفات ليس متحيّزاً فلا يتصور فيهما انفكاك ولا عدمه 
بحسب الخير. 

قوله: (فإِنَّ قیاع الذّات بدون لك الصّفة المُحْدئة متصوّر بصيغة المفعول) آي: 
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وفيه نظر؛ لأنّهم ان أرادوا صحة الانفكاكٌ ین الجانبین انتقضّ بالعالم مع الصّانع 
والعرض مع المحل, إذ لا يتصور وُجوذ العالم مع عدم الصّانع لاستحالة عدمهء ولا 
جود العرض كالسواد مثلاً بدون المحل وهو ظاهرٌ مع القطع بالمغايرة اَفاقا وإن 
اكتفوا بجانب واحدٍ لزمت المغايرة بين الجُرْءِ والکل وكذا بين الذَّات والصفةء للقطع 
بجواز جود الجزء بدون الكل والذاتٍ بدون الصفة. 


وما ذكروا من استحالة بقاء الواحد بدون العشرة ظاهر الفساد» eens‏ 


متفعل فيكون غير الذات» وبهذا يظهر بطلان استدلال المشايخ على تفسيرهم الغيرة 
بإمكان الانفكاك بقول أهل العرف واللغة: ما في الدار غير زيد مع أنه ذو يد وقدرة» ووجه 
البطلان أن زيدا متصف بالصفات المحدثة في الدار وهم قائلون بمغايرتها للذات. 

قوله: (وفيه) أي: فيما ذكره المشايخ نظر حاصله أن تفسيرهم الغيرة بالانفكاك 
باطل لا يخلو عن أمرين كل منهما يستلزم باطلا وملزوم الباطل باطل. 

قوله: (انتقض بالعالم مع الصانع) قد فسر الانفكاك بما يعم الانفكاك في الوجود في 
التحيز خارجًا بأن يكون أحدهما في حيز والآخر لا في حيز ولا نقض حينئذ بالعالم مع 
الصانع لاستحالة تحيز الصانع نعم يرد الانفكاك على من قال العنوان ما يمكن انفكاكهما 
في عدم أو حيز ولم يجعل الانفكاك في الوجود في الحيز من المغايرة. 

قوله: (واٍن اکتفوا) أي في تفسير المغايرة بإمكان الانفكاك من جانب واحد لزمت 
مغايرة الجزء للكل؛ لأن الكل لا يمكن تصوره بدون جزئه ويمكن تصور الجزء بل وجود 
ذاته بدون الکل» لكن لايوصف الجزئیة» وكذا يمكن وجود الذات بدون الصفة ويرد 
عليه أن الكلام في الصفات اللازمة بل القديمة كما صرحوابه ولا توجد الذات بدونها 
ومرادهم جواز انفكاك أحدهما عن الآخر بلا مانع أصلاً فلا يكفي مجرد الانفكاك 
الذاتي. 

قوله: (ظاهرٌ القساد) أي: لما علمت آنفاً من أن الجزء يوجد بدون الكل» وما 
ستعلمه من أنه لو اعتبر وصف الإضافة لزم عدم المغايرة بين كل متضايفين. 


لله تعالی صفات أزليّة Y&Y‏ 
لايقال: المرادٌ إمكانٌ تصور وُجود كل منهما مع عدم الآحر ولو بالفرضٍ وان كان 

مُحالآء والعالم قد یتصو ور موجوداً نم يطلب بالبرهان ثبوت الضَّانع بخلاف الجزء مع 
الکل. فانّه كما يمتنعٌ جود العشرة بدون الواحد يمتنعٌ وجِودٌ الواحد مس العشرة بدون 
العشرةء إذ لو وجد لما كان واحداً مِنَ العشرة. 

والحاصل أن وصف الإضافة معتبرٌ وامتناع الانفكاكِ ظاهر, لأنّا نقول: قد صرّحوا 
بعدم المُغايرة بين الصَضاتِ بناءً عَلَى أنها لا يتصوّر عدمها لكونها أزليَّة مع القطع بأنّه 
یتصور وجو د البَعْض كالعلم مثلآء ثم يطلبٌ بالبرهان إثبات البَعْض الآخر. فَعَلِمَ أنهم لم 
يريدوا هذا المَعْنىء مع أنَّه لا يستقيمٌ في العرض مع المحل. 

ولو اعتبر وضف الإضافة لزم عدم المغايرة بيسن کل متضايفين كالأب والابن 


وكالأخوين وكالعلّة مع المَْلول» بل بين الغیرین» لأنَّ الغیر مِنَ الأسماء الاضافیت ولا 
قائل بذلك. 


قوله: لا يُقال... إلى آخره) حاصله جواب عن النظر بتفسير المغايرة بما يندفع 
معه النقص بالعالم مع الصانع بتقدير إرادة الانفكاك من الجانبین» ويندفع معه لزوم 
المغايرة د بين الجزء والكل بتعدير إرادة الانفكاك من جانب. 


قوله: (وَلَوْ بِالمَرْض) أي: ولو كان عدم الآخر بالفرض وان كان ذلك المفروض 
محالا. 

قوله: (فعلم آنهم لم پُریدوا) آي: من المغايرة هذا المعنی» وهو إمكان تصور 
وجود کل منهما مع عدم الا خر ولو بالفرض مع أنه لا يستقيم في العرض الجزئي مع 
المحل الجزثي لأن عدم تصور هذا العرض بدون هذا المحل ظاهرّاء آما الکلیان فلیسا 

قوله: (ولو اعتبر وف الاضافة) ككون الواحد مضافا إلى العشرة لزم عدم المغايرة 
بين کل متضایفین» وهذا كله ینبه على ما مر فى ظهور فساد دعوی استحالة بقاء الواحد 
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فان قيل: لِمَ لا یجوز أن یکون مرادُهم أنها لا و بحسب المفهوم: ولا غيره بحسب 
الوجود. گما هُوّ حكمٌ سائر المحمولات بالنسبة ای موضوعاتهاء فإنّهِ يشتر ترط الاتحاد 
بينهما بحسب الوجود لیصح الحمل» والتغايّر بحسب المفهوم ليفيد الحمل. گما في 
قولنا : الإنسان کاتب. بخلافي قولنا : الإنْسانُ حجر فاه لا يصح . وقولنا : الإنسان إنسان 


فاته لا يُفيد. 


قلنا: إِنَّ هذا نما يصحَحٌ في مثل العالم والقادر بالنسبة ی الذات. لا في مثل العِلّم 
والقدرة مع أن الكَلَامَ فيه ولا في الأجزاء الغير المحمولة کالواحد من العشرة واليد 


من زید. 
وذكر في التبصرة أن کون الواحد مِنَّ العشرة واليد من زيد غيره مما لم يقل به أحدٌ 
مِنَ المتکلم sss‏ 


بدون العشرة ينبهك آیضا على خلل قول الشارح فيما مر والعالم قد يتصور موجودا إلى 
آخره؛ لأنه إن أريد تصوره مع الإضافة؛ آي: بوصف كونه مصنوعا فباطل وبدون هذا 
ww‏ ۱ 2 جر عه 一‏ ۶ 1 92-37 1 1 
قوله: (لِمَ لا يجوز أن یکون مرادهم) أي: المشایخ بقولهم في الصفات وهي لا هو 
بحسب المفهوم ولا غیره بحسب الوجود ولا رفع حينئذ للنقيضين ولا جمع له وحاصله 
جواب غير السابق عن سوال کون النفي في فولهم لا هو ولا غيره رفعا للنقيضين وفي 


قوله: (والتغايُر بحسب المفهوم ليفيد المُراد) التغایر على وجه لا يشمل فيه 
الموضوع على المحمول والا فمجرد التغایر في المفهوم غير كاف للقطع بعدم إفادة 
قولنا: الحیوان الناطق حیوان أو الحیوان الناطق ناطق كما قدمه الشارح آول الکتاب. 

قوله: (لأنَّ قذا) أي کون الصفة ليست عين الذات بحسب المفهوم ولا غیرها 
بحسب الموجود. نما يصح في مثل العالم والقادر من المشتقات التي يصح حملها على 


لله تعالی صفات أزليّة ۲۶۹ 


وی جعفر بن حارث. وقد خالفَ في ذَلِكَ جميعٌ المعتزلة» وعد ذلك من جهالاته وهذا 
لأنّ العشرة اس لجميع الأفراد ومتناول لكل فرد من آحاده مع أغياره فلو كان الوا 
غيرها لصارَ غير نفسه. لأنّه من العشرة» وأن تکونّ العشرةٌ بدونه» وكذا لو كان يد زید 
غيره لكان اليد غیر نفسهاء هذا کلامه ولا يَحْفى ما فيه. 


الذات حمل مواطأة والكلام في مأخذ الاشتقاق مثل العلم والقدرة وفي الجزء الذي لا 
يصح حمله كالواحد من العشرة واليد من زيد. 


وصوابه كما وقع في نسخ شرح المقاصد جعفر بن حرب بالتنكير والموحدة هكذا ضبطه 


قوله: (وأن تكون العشرة بدونه) قد وقع في أكثر النسخ أن المصدرية بدل لن النافیت 
وهو تصحيف بفصل الكلام عن النون؛ لأن عطفه على ما سبق يقتضي بمحل تقدير كان 
يقدم به» (ولزم أن تكون) أي توجد (العشرة بدونه) أي الواحد ولزم ذلك إنما يتم إذا 
أمكن في كل غيرين أن ينفك أحدهما عن الآخر وهو ممنوع كيف واللازم عند المعتزلة 
غير الملزوم مع عدم الانفكاك بينهما. 

قوله: (ولايَخْفى ما فيه) لأن ما ذكره من کون الواحد من العشرة وعدم تحققها 
بدونه لا يقتضي كونها نفسها فما ادعاه من لزوم مصير الواحد غير نفسه ممنوع» قال في 
شرح المقاصد بعد أن ساق كلام التبصرة هذا ما نصه: والقول ما قاله إمام الحرمين من 
أن اتضاح معنى الغيرين مما لم تدل عليه قصية عقلية ولا دلالة سمعية قطعية فلا نقطع 
ببطلان قول من قال كل شيئين غيران. ثم ساق بقية كلام الإرشاد. 


4ب 
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ترجه یمه 
| العلم صفه ازلیه | 
(وَهِيَ) أي صفانه الأزليّة «للم) وهو صفة أزليّة تتکشف المعلوماث عند تعلّقها 


e 0‏ لكام 
(والقدرة) وهی صفة ازلية 0 


[العلم صف أزليّة ] 


قوله: (تنکشف المعلوماث عند تعلّقها بها) فيه نظر من جهة توقيت الانکشاف بقوله: 
(عند تعلقها) وتعلق العلم آزلي هذا مع ما في صيغة الانفعال من إيهام حدوث التجلي 
بعد الخفاء ولو قيل صفة بها الإحاطة بالمعلومات كما هي أو بها امتياز المعلومات أو 
نحو ذلك لكان بعيدًا عن الإيهام. 


لايقال أخذ المعلوم المشتق من العلم في تعريف العلم لتوقف معرفته على معر فته 
يستلزم الدور؛ لأثا نقول المعرف العلم بالمعنى الاصطلاحي وهو الصفة والمأخوذ 
المعلوم بالمعنى اللغوي وهو المدرك وليس مشتقا من العلم بمعنى الصفة فلا دور» وان 
عبرت بدل المعلومات بالأشياء كما هي أو بالمذكورات انتفى الإيراد وعلم الله سبحانه 
غير متناه لا بحسب ذاته ولا بحسب تعلقاته؛ أما الأول: فلآن التناهي من خواص الكلم 
وهومتنتفي صفاته العلية» وأما الثانی: فمعناه إثبات نفي التناهي في التعلقات القديمة 
للعلم فله تعلقات قديمة غير متناهية بالفعل بالنسبة إلى الأزليات وإلى المتجددات 
باعتبار أنها ستجدد. وتعلقات حادثة متناهية بالفعل بالنسبة إلى المتجددات. 


RN 
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Yo‏ العم صِفة أزليّة 
تود نر في المَفْدوراتٍِ عند تعلقها بها. 
- 2 وم قاط ىر ا 
(والحياة) وهي صفة ازلية توجب صحه العلم. 
مع 5 和‏ 6 
(والقوة) وهی بمَعنى القدرة. 
7 ی 1 
(والسّمْعٌ) وهي صفة تتعلقٌ بالمسموعات. 
(وَالبَصَمٌ) وهى صفة تتعلّقٌ بالمُبْصرات. فتذرّك إدراكاً تاماًعَلَى سبيل التخیّل أو 
التوهُم» ولاعَلَى طريق تأثير حاسّة ووصول هواء ولا يلزم من قدمها قدمٌ المسموعات 
والمبصرات كما لا لزم من دم الم والقدرة ققدمٌ المعلومات والمقدورات لأنّها 
صفاتٌ قديمة تحدث لها تعلّقاتٌ بالحوادث. 


_2 سے 。 مم » به 
(والإرادّة والمَشيئة) وهما عبارتان عن صفة فى الحی e‏ 


قوله: (تو نْرٌ في المَقدورات) أي : بالإيجاد والإعدام. 


قوله: (عند تعلّقها بها) يشير إلى أن تعلقات القدرة حادثة وهي طريق المحققين 
الذین لم ی" يثبتوا التکوین صفة زائدة حادثة وهي طریق المحققین الذین لم ی" يثبتوا التکوین 
صفة زائدة على القدرة. 


قوله: (والقُوَّة بمَعْنى القدْرة) إشارة إلى أن ذکرها في المتن بعد القدرة للتنبیه على 
الترادف» ويحتمل أن يريد مع ذلك التنبيه على ورودهما معاً كما ورد في الكتاب العزيز 
وصفه تعالى بالقدير والقادر والمقتدر ورد وصفه تعالى بالقوي العزيز وبأنه تعالى ذو 
القوة المتين. 

قوله: (والسَّمْعُ وهو صفةٌ تتعلّقُ بالمسموعات. والبَصَرٌ وهو صفةٌ تتعلّقُ بالمُئصِرات) 
جار على ما عليه الجمهور من أهل السنة والمعتزلة والكرامية من أنهما صفتان زائدتان 
على العلم ورد بهما النقل فآمنا بهما وعلمنا آنهما لا يكونان بالآلتين المعروفتين» واعترفنا 
بعدم الوقوف على حقيقتهماء وبكون صفتي السمع والبصر زائدتين على صفة العلم 


ص 


6 0 
الیل صِمَةٌ أزليّة or‏ 


تُوجِبٌ نَخْصِيصٌ أحدٍ المقدورين في أحدٍ الأوقاتِ بالوقوع مع استواء نسبة القدرة ای 
الكلّء وكَوْن تعلق العِلّم تابعاً للوقوع. 


قال الكرامية وكذا قال المعتزلة: أن معنى الوصف بهما زائد على معنى الوصف بالعلم. 
وأولهما البعض كالكعبي وأبي الحسين البصري بأنهما العلم بالمسموعات والمبصرات 
بجلاله وإن كان له تعلق آخر قبل حدوث المسموعات والمبصرات يناسب تعلقنا إياهاء 
ولكنه على ما يليق بجلاله تعالى فللعلم على هذا نوعان من التعلق» ولم يوصف تعالى 
مع كونها تنبي على اتصالات يتعالى الرب سبحانه عنها. 


قوله: (ثوجبٌ تَخْصِيصٌ أحدٍ المقدورين من الفعل والترك) بمعنى أنها صفة واحدة 
تتعلق بالفعل تارة وبالترك أخرىء لا يقال إن تساوت نسبة الإرادة إلى التعلقين احتیح 
إلى مخصص آخر غيرها وتسلسلء وإلا فان كان تعلقها بأحد الجانبين لذاتها دون الآخر 
لزم وجوب ذلك الذي تعلقت به» وسلب الاختيار لأثا نقول وجوب الشيء لا ينافي 
الاختيار بل تحققه لأنه فرعه. 


قوله: (مع استواء نسبة القدرة الّی الكل يُفِيدٌ تغايرٌ الإرادة والقدرة) لأن الارادة 
تخصيص أحد الضدين بالوقوع فليست نسبة غير الواقع إليها مساوية لنسبة الواقع إليها. 

قوله: (وگون) بالجر؛ أي: ومع کون تعلق العلم تابعًا للواقع؛ أي: التابع لتعلق 
الارادة يفيد تغاير الارادة والعلم خلافا للحکماء في قولهم: إن إرادته تعالی هي علمه 
بوجه النظام الاکمل؛ آي: بما يجب أن یکون عليه العالم حتی یکون على النظام الاکمل 
وکون العلم تابعًا للوقوع معناه أنه تعالی یعلم الشيء كما یقع وكأنه حكاية عن وقوع 
الشيء» ومعنی کون الوقوع تابعا لتعلق الارادة أنه یقع كما يريد تعالی وقوعه لا التبعية في 
الوجود الخارجي والذي یوضح تغایر العلم والارادة أن العلم التصوري یتعلق بالواقع 


5 ص 


o٤‏ للم صِفة أزليّة 
وفیما ذکر تنبية عَلَى الرَّدّعَلَى من زعم المشيئة قديمة والارادة حادثة قائمة بذات الله 


تعالی» وعلی من زعم أن مَعْنى ارادة الله تعالی فعله آثه لَيْس بِمُكْرَءِ ولا ساو ولا مغلوب. 
ومَعْنى إرادته فعل غيره أنه آمر به» كيف وقد مر کل مكلف بالایمان وسائر الواجبات.. 


وغیره والارادة لا تتعلق إلا بالواقع والعلم التصدیق بالوقوع فرع الوقوع لانه کالحکاية 
عنه» والوقوع فرع الارادة المخصصة لأحد الطرفین به» وبهذا یندفع قول الحکماء: لیس 
كل عالم تابعًا للوقوع نما ذلك في العلم الانفعالي التابع لوجود العلوم» آما العلم الفعلي 
الذي کلامنا فيه فیصلح أن یکون مخصصًا فليتأمل وجه الدفع. 

قوله: (وفیما ذکر) أي: من ترادف الارادة والمشيئة وآن معناهما صفة توجب 
تخصیص آحد المقدورین المستفاد ذلك من قوله: (وهما عبارتان... إلى آخره) وجه 
التنبیه على الأول أن ترادفهما ینافی اختلاف معنیهما ووجه التنبیه على الثاني تعریف 
الارادة بأنها صفة توجب إلى آخره. 

قوله: (عَلَى من زعم أن المشيئة قديمة والارادة حادثة) هم الکرامية قالوا: المشيئة 
صفة واحدة أزلية تتناول ما يشاء الله بها من حيث يحدث والإرادة حادثة متعددة بعدد 


المرادات كما نقله عنهم فى شرح المقاصد. 


قوله: (وعلى من زعم أن مَعْنى رادته تعالى فعله أنه لیس بمکره ولا ساو ولا مغلوب» 
ومَعْنى إرادته تعالى فعل غيره أنه أمر به) هو أحد النقلين عن الكعبى وكثير من المعتزلة 
بغداد إرادته لفعله هو علمه به أو کون غير مكره ولا ساه» ولفعل غيره هو الأمر به انتهت. 


وتفسير الإرادة بأنه غير مكره ولا ساه منقول في المواقف وشرح المقاصد عن 
النجار وعبارة المواقف في النقل عن الكعبي: أن إرادته فعله هي العلم بما في الفعل من 
المصلحة وإرادته فعل غيره الامر به» ويرد على تفسير الكعبي الموافق للنجار أن معنى 
الذي زعم أنه الارادة لا يصلح مخصصًا لأحد الطرفين وهو ظاهرء وان أراد أن معنى 
الإرادة صدور الفعل عن الذات على هذا الوجه فهو قول بالإيجاب بالذات وقد أورد 


سر 


لية هه" 


سر اوه 
> مما 


العلم صفة 
ولو شاء ما وقع. 

(والفِمْلُ والتّخليق) عبارةٌ عن صفة أزليةٍ نمی اکوین» وسيجيء تحت 
وعدلٌ عن لفظ الخلتی لشيوع استعماله في المخلوق. 

(والترزیسق) هو تكوينٌ مخصوصٌ صرّح به إشارة إلى أن مثل التخلیق والترزیق 
والتصوير والإحياء والاماتة ویر معا استند إِلى لله تعالى» کل منها راجعٌ ی صف 


حقيقية آزلية قائمة بالات هي التکوین» لا كما زعم الأَشْعَرِيَ من آنها اضافات وصفات 
للأفعال. 


0 
از 


عليه أيضًا أنه يلزم منه کون الجماد مریدا لکن آجیب عنه بأنه إنما فسر إرادة الواجب لا 
جمیع الا رادات. 
الله كان وما لم يشأ لم يكن» والمشيئة هي الارادة. 


قوله: (لا كما زعم الأَشْعَرِيّ ... إلى آخره) التعبير بالزعم على لسان المصنف وإلا 
فستعرف من كلام الشارح فيما بعد أن التحقيق هو ما ذهب إليه الأشعري 


سب 


۳۹ 


[الكلامُ صفة أزلية ] 


(والكلام) وهي صفةٌ أزليةٌ عُبّر عنها بالنظم المُسَمّى بالق رآن الم رکب مِنَ الحروف. 
وذلك لأنّ کل من يأمرٌ وينهى ويخبرٌ يجد من نفسه مَعْنى ثم يدل عَلَيْهِ بالعبارة أو الكتابة أو 
الاشارق وهي غيرٌ العلم إذ قد يُخْبرٌ الإنسان عمّا لا يعلمه» بل یلم خلافه وغير الإرادة 
لأنّه قد یأمرٌ بما لا بُريده e‏ 


[الكلامُ صفة أزلية] 


قوله: (وهو) آي: ذلك المعنى الذي يجده الإنسان الأمر أو النهي أو المخبر غير 
العلم وغير الإرادة. 

قوله: (إذ قد يُخْبِرٌ الانسان عمًا لا یعلمه بل يَعْلّم خلافه) أورد عليه أمران الأول أن 
هذا من قياس الغائب على الشاهد وقد تقرر بطلانه في حقه تعالى وجوابه أنه ليس المراد 
إثبات تغاير صفتي الكلام والعلم في حقه تعالى بقياس الغائب على الشاهد بل المراد 
أنه بعد ثبوت اتصاف الباري تعالى بكل منهما بالنصوص القاطعة» وكون الأصل تغاير 
معاني الالفاظ يقال مفهوم كلامه تعالى مغاير لمفهوم علمه والمراد من كل منهما المعنى 
اللاتق بجلاله سبحانه؛ لأن النصوص المثبتة لهما خطاب جار على قانون اللغة في تغاير 
المعاني وتقرر تغاير معنيهما بتغايرهما في حقنا لغة الثاني إنما ذكره إنما يدل على مغايرته 
للعلم اليقيني لا للعلم المطلق؛ لآن كل عاقل تصدى للأخبار يحصل في ذهنه صورة ما 


YoY 


۸ الکلام صفة آزلية 
کمن مر رب قضدا لإظهار ر عصیانه وعَدَّم امتثاله لأوامره. ويُسَمَّى هذا كلاماً نفسياً عَلَى 


إن الکلام لَفِي الفوّاد وإنّما جيل اللسانْ عَلّی الفواد دليلاً 


وقال عمر وه َنْهُ: إني زوَّرتٌ في نفسي مَقالة» وكثيراً ما : تقول لصاحبك: إِنَّ في 
أن 


یخس به بالضرورة» وجوابه أن الكلام النفسي الذي يجده المخبر حين يخبر بخبر ليس 
الحال ويزيح الاشکال في هذا المقام مراجعة الوجدان؛ فنجد الشاك منا یتصور النسبة 
شيا من العلوم. 


قوله: (كمن أَمَرَ عبده... إلى آخره) أي: کمن أمر عبده الذي لامه غيره على ضربه 
فاعتذر بعصيانه أمره ثم أراد تحقيق عذره فأمره بفعل شيء بحضرة اللائم له فإنه في هذه 
الحالة يأمره وهو يريد أن لا يفعل» وفي شرح المواقف أنه اعترض عليه بأن الموجود في 
هذه الصورة صيغة الأمر لا حقيقته إذ لا طلب فيها أصلا كما زعم الإرادة قطعاء انتهی. 
وأجيب بأن الأمر تعبير عن الحالة الذهنية والإنكار مكابرة. 


و سح و 


قوله: (زورت في نفسي مَقالة) هو طرف من حديث خلافة أبي بكر ومع وهو 
في البخاري بدون قوله: (في نفسی) ولفظه: (وکنت زورت مقالة آردت أن آقدمها بين 
يدي آبي بکر) وزیادة: (في نفسي) مشهورة مذکورة في کثیر من کتب الکلام واللغت 
وأصل التزویر التقوية والتشدید قال آبو عبد الله محمد بن جعفر القزاز في دیوانه في 
اللغة: زورت الکتاب والكلام تزويرًا إذا قويته وسددته. 


وتواثّرٌ ال عَن الأنبياء مس آنه تعالى مکل مع القطع باستحالة التكلّم من غير 
ثبوت صفة الكلام. ۱ ۱ 

تبَتَ أن لله تعالی صفاتِ ثماني هي : الیل والقدرة والحياة والسمعٌ والبصرٌ والإرادة 
والتّكوينٌ والكلام. 

ولمّا كانَ في الثلاث الأخيرة نزاعٌ وخفاءٌ كر الإشارة إِلَى |ثبانها وقدمهاء وفصّل 
الکلام بَعْض التفصيل فقال: 

(وَهُوَ) أي الله تعالی (مُتكلّمٌ بكلام هُوَ صِفَّة له) ضرورة امتناع إثباتِ المشتق للشّيْء 


قوله: (وتوار النقل عن الأنبياء) تواتر عنهم عليهم الصلاة والسلام أنهم کانوا 
ينسبون له الكلام فيقولون آمر تعالی بكذا ونهى عن كذا وأخبر بكذاء وكل ذلك من أقسام 
الكلام فثبت المدعي» فان قيل: العلم بصدق النبي 5 موقوف على تصديق الله إياه إذ 
لاطريق إلى العلم به سواه» وتصديق الله إياه إخبار عن كونه صادفاء وهو كلام خاص 
فإثبات الكلام به دور أجيب بأنا لا نسلم أن تصديقه إياه كلام بل هو إظهار المعجزة 
على وفق دعواه فإنه يال على صدقه ثبت بت الكلام أم لم ثبت واعلم أن بعض من كتب 
موقوف على الایمان بوجود الباري تعالى وعلمه وقدرته وكلامه وعلى التصديق بنبوءة 
النبي بدلالة معجزاته» ولو توقف شيء من هذه الأحكام على الشرع لزم الدور قال: هذا 
ساقه حلا لكلام التوضيح لصدر الشريعة ولم يصرح بانه مرضي عنده لتحقق التدافع بين 
كلاميه. 


ر سس We‏ 


قوله: (فتبّت أن لله تعالی صفاتِ ثماني... إلى آخره) هذا عند الماتريدية ووافقهم 
الأشعرية على إثبات ما عدا التكوين وردوا التكوين إلى القدرة كما سياتي والصفات 
عندهم سبع» وأثبت الأشعري البقاء بدل التكوين وخالفه محققو أصحابه فقالوا: إن 
البقاء أمر إضافي وليس صفة حقيقة. 


من غير قيام مأخذٍ الاشتقاق به وفي هذا رد ی المعتزلة حيث ذهبوا إِلَى أنه متكلّم 
بكلام مر قائمٌ بغيره یش صف له. 
039( ضرورةٌ امتناع قيام الحوادث بذاته. 


َيس مِنْ جنس الخروف والأضوات) ضرورة أنها أعراضٌ حادئةٌ مشروط حدوث 
بعضها بانقضاء البعض. لأنّ ماع کم بالحرفي الثاني دون انقضاء الحرف الأول 
بديهي» وفي هذا رد عَلَى الحنابلة والکرامية القائلينَ بأنّ كلامَةُ 4 تعالی عرض من جنس 
الأصواتٍ والحروف ومع ذلك هو قدیم. 

(وَهُوَ ) أي الكلام (صِفَة) أي مَعتّی قائمٌ بالذات (مُنافية للشّكوت) الذي هو ترك 
لتکلم مع در عََيْ (والآفة) التي هي عدم مُطاوعة الآلات إما بحسب الفطرة گما في 
الخرس أو سب ضعنها وعدم بلوغها حَدّ القوّة كما في الطفوليّة. 

فان قيل : هذا اكلم إنمايَصْدق عَلَى الکلام لفط دون الكلام الَفسي » إذ الشّكوت 
والخرسٌ إِنّما يُنافي التَلفْظ. 


قلنا: المُراد السكوت والآفة الباطنیان» e‏ 


قوله: (مِنْ غير قيام مأخذ الاشتقاق) أي: التكلم وقيامه يستلزم قيام الكلام؛ لأن 
الكلام جزء معنى التكلم إذ التكلم صدور الكلام عمن قام به فيحصل المطلوب وهو 
ثبوت صفة الكلام وبهذا يتضح معنى قول الشارح آنفا مع القطع باستحالة التكلم من غير 
ثبوت الكلام والمعتزلة يزعمون أن مأخذ الاشتقاق القائم بالموصوف إيجاد الكلام وهو 
عدول عن الظاهر واللغة. 


قوله: (هُوَ قائم بغيره) أي: بخلقه في غيره كاللوح المحفوظ أو جبريل أو النبي أو 
الشجرة. 

قوله: (ومع ذلك هو قدیم) هذا قول الحنابلة ونقله عن الكرامية معهم ونقله عن 
الكرامية يوهم أن قول الفريقين واحد وليس كذلك. فإن الحنابلة قائلون بقدم الحروف 


الكلامٌ صفة أزلية ۲١‏ 


ر 


بأن لايُدِيرٌ في نفیسه التکلم أو لایقدر عَكَّى ذلك. فكما أنَّ الكَلَامَ لفظی ونفسئ فگذا 
ضده أغني السّكوت والخرس. 

(والله تعالى مُتكلّمٌ بها آمرٌ ناو مُخبِر) يعني أنّه صفة واحدة تتكثّرٌ إلى الأمر الّهي 
والخبر باختلاف التعلقاتِ كالم والقدرة وسائر الصّفات» فإنّ كا منهما صفةٌ واحدةٌ 
قديمة. والتكثر والحدوث نما ُو في التعلقاتٍ والإضافات. لما أن دَلِك لبق بكمال 
التوحید. ولاه دليلٌ عَلَى تكثر كل منها في نفسها. 

فان قيل: هذه الأقسامٌ للكلام لا يعقل وجوذه بدونها. 

قلنا: إه ممنوع بل نما يصيرٌ أحد يَلْكَ الأقسام عند التعلقات. وذَّلِكَ فيما لا يزال 
وأمّا في الأزلٍ فلا انقسام أصلاً. 
والأصوات والكرامية إنما يقولون بقدم القدرة على التكلم ويسمون التكلم قولا كما 
سيأتي قريبًاء فالمعروف عنهم ما في المقاصد وشرحه وشرح المواقف وغيرها من أنهم 
قاتلون بأن اللفظي حادث قائم بالذات لتجويزهم قيام الحوادث بذاته تعالى عما يقولون. 
وفي المقاصد وشرحه أخذا من الإرشاد لإمام الحرمين أن الكرامية سموا هذا الحادث 
الذي زعموا قيامه بذاته قولا له» وزعموا أن كلامه قدرته على إيجاد القول. 

قوله: (بنْ لا يدير في نفسه) من الإدارة بتقديم الدال على الراء وهي في حقنا إجالة 
الفكر. 

قوله: (لما أن دَلِكَ) أي: کون الصفة واحدة. 

قوله: (فإنْ قیل هَذِهِ) أي: الأمر والنهي والخبر. 

قوله: (وذَلِكٌَ فيما لايزال) جرى الشارح هنا على ما ذهب إليه عبد الله بن سعيد 
القطان الشهير بابن كلاب بضم الكاف وتشديد اللام أحد أئمة السنة قبل الأشعري» وهو 


۲۲ الکلام صفة أزلية 


وذهب بعضهم إِلَى أنه في الأزلٍ خبر. ومرجمٌ الكل إليه لأن حاصل الأمر إخبارٌ 
عن استحقاق الثواب عَلَى الفِمْل والعقاب عَلَى التَرك والنّهى عَلَى العکس, وحاصل 
الاستخبار الخبرٌ عن طلب الإعلام» وحاصل التداء الخبرٌ عن طلب الإجابة. 


ويرد بأتّا نعلمٌ اختلاف هذه المعاني بالضرورة واستلزامٌ البَعْض للبعض لا يوجبٌ 
الاتحاد. 


فإن قيل: الامر والنهي بلا مأمور ولا منهي سفة وعبث. والاخباژ في الأزلٍ بطریق 
المضىّ کذت مخض يحب تنزية الله تعالی عنه. 


آنواعه» وأجيب بأن هذه الاستحالة في الجنس وآنواعه الحقيقية» وهذه آنواع اعتبارية 
لآن الکلام صفة شخصية یعتبر تکثرها بحسب تعلقاتها» فان قلت: فما الفرق بين مذهب 
ابن سعید والأشعرية؟ قلت: هو یعتبر في التنوع التعلقات الحادثة وهم یعتبرون التعلقات 
الازلية. 


قوله: (وذهبَ بعضهم) هو الامام الرازي نقله عنه في المقاصد وشرحه وهو اختیار 
صاحب العمدة أبي البرکات النسفي. 


قوله: (ویرد) أي: ما ذهب إليه البعض بأنا نعلم اختلاف هذه المعاني بالضرورة 
لأنا نعلم أن الخبر یحتمل معناه الصدق والکذب دون الأمر والنهي والاستخبار فما 
زعمه ذلك البعض من أن حاصل الأمر إخبار عن استحقاق الثواب على الفعل والعقاب 
على الترك» وإن النهي بالعکس ممنوع غایته استلزام الأمر الاخبار وذلك لا یوجب کونه 
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قوله: (فإِنْ قیسل: الأمرٌ والتهي... إلى آخره) حاصله أن يقال: لا يتصور أن يكون 
الكلام في الازل أمرًا ونهيًا وخبرًا لأنه أمر حيث لا مأمور ونهي حيث لا منهي» وهما 
سفه وعبث وكلاهما محال على الباري سبحانه» ولأنه ورد قي القرآن الاخبار بطريق 
المعنى نحو: إِنا أرسلناء وآنزلنا وأوحينا وقلناء إلى آمثال ذلك» والاخبار في الأزل 


بطريق المعنى كذب يجب تنزيه الباري عنه. 


الکلامٌ صفة أزلية ۲۹۳ 

قلنا: إِنْ لم ْمَل كلامَة في الا زل أمراً ونهياً وخبراً فلا إشكالء ون جعلناه فالأمر 
فى الأَزْلٍ لایجاب تحصیل المأمور في علم الآمرء گما إذا قدرٌ الرجل ابناً له فأمره بأن 
يفعل كذا بعد الوجود. 


7 01 3 7 راو ع 
والإخبارٌ بالنْسبة إِلَى الأزل لا یتصف بشيء من الأزمنة إذ لا ماض ولا مستقبل ولا 


حال بالنسبة ای الله تعالی لتنزیهه عَن الزمان, كما أنَّ عِلْمَهُ آزلی لا يتغيّرُ بتغیرالأزمان. 


قوله: (إِنْ لَمْ نجعل كلامه في الأزلٍ مرا ونهيًا) أي: كما ذهب إليه ابن سعد وجرى 
عليه الشارح آنفا. 


توله: (گما إذا قدر الرجل ابناً له) أي: علم يقينا أنه يوجد لا محالة با خبار الصادق 
فقام به آمره بأن یتعلم مثلا بعد وجود. والحق أن حدیث طلب ال رجل من ابنه من إلحاق 
الغائب بالشاهد وقد تقرر ضعفه» وان آرید به التقریب إلى الفهم فهو غير واف بذلك؛ لأن 
الموجود في نفس ال رجل العزم على الطلب التنجيزي في وقته لا حقيقة الطلب المعنوي» 
ولك أن تقول بل هو واف بالتعریف؛ لأنا نمنع دعوی أن الموجود بنفس الرجل لیس 
إلا العزم على الطلب التنجيزي في وقته بل القائم بنفسه معنی مغاير للعزم كما يشهد 
به الوجدان لمن راجع وجدانه» فان من قدر متحقق الوجود موجودا قام بنفسه معنی 
معقول» والکلام النفسي معنی معقول فالطلب النفسي معنی معقول متعلق بمعقول لا 
بمحسوسء وبهذا یظهر مغايرته للعزم» فان قيل: لو لم يوجد طلب من المعدوم المتحقق 
الوجودلزم أن لا يكون النبي و آمراً ولا ناهياً لمن بعده إلى يوم القيامة؛ لأنهم وقت 
آمره ونهیه معدومون! آجیب: كما یو خذ من شرح المقاصد بأنهم مآمورون تبعًا لاهل 
عصره المخاطبین بالأوامر والنواهي والأمر والنهي للمعدوم تبعًا لیس سفها إنما السفه 
آمر المعدوم ابتداء. 


مھ ل[ بج 


YA 


القرآن غیز مخلوق] 


ولما صرّحَ بأزليَّةٍ الکلام حاول التنبية عَلَى أنَّ القرآنَ أيضاً قد يُطْلَقُ عَلَى هذا الکلام 
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النفسيّ القديم كما يُطلق عَلی النظم المتلو الحادثِ فقال: 
(والقرآن کلام الله تعالى غيرٌ مخلوق) وعقبٌ القرآن بكلام الله ِمَا ذكره المشایځ من 
< یقال: القرآن کلام الله تعالى غيرٌ مخلوق. ولا بقال: القرآن غيرٌ مخلوق. لثلا يسبق إلى 


ره 2ع 


الهم أن المؤلف مِنَ الأصواتٍ والحروف قديّم كما ذهب إليه الحنابلة جَهلاً أو عناداً. 
وأقامَ غير المخلوق مقامَ غير الحادث تنبيهاً عَلَى اتحادهماء وقضداً إلى جري 

الکلام عَلَى وفق الحدیث. حيث قال لا : «القرآن كلام الله تعالی غير مخلوق» ومن قال: 

اه مخلوق فهو كافرٌ بالله العظیم» وتنصيصاً عَلَى محل الخلاف بالعبارة المشسهورة فیما 


[القران غير مخلوق] 


قوله: (لئلایسبق إلى المَهُم) فان إطلاق القرآن على اللفظي آشهر من اطلاقه على 
النفسي» وکلام الله بالعکس حدیث القرآن کلام الله غير مخلوق» آسنده آبو عبد الله بن 
بطة في کتاب الامام له من حديث آبي الدرداء أنه سأل رسول الله و عن القرآن فقال: 
(کلام الله غير مخلوق»» وأسنده صاحب الفردوس من حدیث جماعة من الصحابة منهم 
حذيفة ورافع بن خديج وعمران بن حصین وأنس بألفاظ منها: «القرآن کلام الله غير 
مخلوق فمن قال غير هذا فقد كفر»» وفي لفظ لأنس زيادة: «فاقتلوه»» ومنها: «القرآن 
كلام الله وليس من الله شيء مخلوق»» ومنها عن معاذ: «القرآن كلام الله وسائر الأشياء 


۳۹ 


۲۹1 القرآن غير مخلوق 

بين الفریقین» وهو أنَّ القرآنَ مخلوق أو غير مخلوق» ولهذا نترجم م المسألةٌ بمسألةٍ خلق 
القرآن. 

تحت اللاي نا وین يرج لیات لكلا لضي قب ولا فحن ل 
نقول بقدم الألفاظ والحروف. وهُمْ لا يقولونَ بحدوثٍ كلام نفسي 

ودلیلنا ما مر أنّهِ ثبت بالاجماع وتواتر النقل عَن الأنبياء لوا الله عَلَيْهم آنه 
متکلّم ولامَعْنى له وى أنَّه متصف بالکلام ويمتنعٌ قيامُ اللفظی الحادث بذاته تعالی» 
فتعیّن النفسي القدیم. 

وان استدلالهم بان القرآنَ مّصف بما هُوَ من صفات المخلوق وسمات الحدوث 


ِي التأليفٍ والتنظیم والإنزالٍ والتنزيلٍ وكونه عربيًا مسموعا فصیحا معجزا إِلَى غير ذلك 
فإنما يكون حجة عَلَى الحنابلة لا عليناء انا قائدونَ بحدوث النظم. وإنما الكَلّام في 


الَْنی القدیم. والمعتزلة لما لم يُمْكنهم إنكارٌ كونه تعالى متكلّماً ذهبوا إلى أته منكام 
بِمَعْنى إيجادٍ الأصواتٍ والحروف في محلّها أو إيجاد آشکال الكتابة في لوح المحفوظ 


خلقه» وقد ضعفه ابن الجوزيء فقال: قد يروى فى هذا الباب أحاديث ليس فيها شىء 

لكن روى البغوي في شرح السنة عن عمرو بن دينار» قال: سمعت مشيختنا من 
سبعين سنة يقولون القرآن كلام الله غير مخلوق» انتهى. ومشيخته ابن عباس وابن عمر 
وجابر بن عبد الله وأبو هريرة وأبو شريح الخزاعي وجماعة من التابعين. 

قوله: (بَيْنَ الفريقَيْن) أي: أهل السنة والمعتزلة. 

قوله: (فإنما يقوم حجة على الحنابلة) اي: لانهم قائلون بعدم النظم. 

قوله: (ذهبوا إلى أنّه متكلّمٌ بمَعْنى إيجادٍ الأصوات) أي: وأنكروا أنه متكلم في 


الأزل» وقوله: (إيجاد) تفسير للتكلم أعني المصدر الذي تضمنه قوله: (متكلم) ولو فسر 
اسم الفاعل لكان اللائق أين يقول بمعنى أنه موجد. 


القرآن غير مخلوق ۲۹۷ 

وأنت خبيرٌ بأن المتحرّكٌ من قامت به الحركةء لامَنْ أوجدّهاء وإلا لصح اتصاف 
الباري بالأعراض المخلوقة له تعالی عن ذَّلِكٌ علوًا كبيراً. 

ومِنْ أقوى شب المعتزلة أنكم متفقون عَلَى أن القرآنّ اس لما تقل إلينا بين دفتي 
المصاحف تواترأء وهذا يستلزمٌ كونه مكتوباً في المصاحنب مقرو ءا بالألسنء مشموعا 
بالآذان» وكلّ ذَلِكَ من سمات الحدوث بالضّرورة. فأشار إلى الجواب بقوله: 

(وَهْوَ) أي القرآن الذي هو كلام الله تعالى (مكتوبٌ في مصاحفنا) أي بأشکال 
لكتابة وصور الحروف الدالة عليه (محفوظ في قلوين) أي بالألفاظ المخيلة (مقروة 
أي مع لكيس ان المصاحف ولافي القلوب والألسنة ونان لو نی 
قد قدیسم قائمٌ بذات الله يُلْمَظْ و 4 یسح بالنظم الدال عليه و حْفَظُ بالنظم المخيل ويُكتبٌ 


قوش وصور وأشكالٍ موضوعة لحروف الال عليه كما كما يقال: النار جوهر مخرق. 
ُذگر باللفظ وتكتبٌ بالقلم» ولا يلزم منه کون حقيقة النار صوتاً وحرفاً. 


ود مه 7 تيحفقه | 


تحقيقه أنّ للشيء وجوداً في الأعيان» ووّجودا في الأذهان, ووُجودا في العبارة. 
رود في کت لاد ی ابر وهي على ما في الأذعان» وهو على ما في 
الأعيان» فحیث یُوصف القرآنٌ بما هُوٌ من لوازم القدیم ب ج بآ 


قوله: (وإِنْ لم يُقرأ) آي: وان لم يقرأ قاری ما في اللوح المحفوظ. 

قوله: (وآنت خبیر) يعني أن قولهم یخالف اللغة من غير ضرورة إلى المخالفة 
فقوله: (والا لصم اتصاف الباري) آي: بحسب اللغة لا يصح لغة إطلاق آسود بمعنی 
خالق السواد وموجده. ولا أبيض بمعنی خالق البیاض وموجده» ولیس امتناعه لعدم إذن 


الشرع فقط» واحترز بالمخلوقة له عن غير المخلوقة له عندهم كأفعال العباد. 


قوله: (ود تحقیقه) أي : هذا المقام على وجه نظهر به التمییز بين إطلاق القرآن مرادا به 


۲۹۸ القرآن غير مخلوق 
كما في قولنا: القرآن غيرٌ مخلوق. فالمرادٌ حقيقته المو جودة في الخارج. وحیث یوصف 
بماهُوَ من لوازم المخلوقاتِ والمحدثات یراد به الألفاظ المَنطوقة المسموعة گما 
في قولنا: قرأت نصف القرآن أو المخيلة كما في قولنا: حفظت القرآن» أو الأشكال 
المنقوشة كما في قولنا: يُحْرَمُ لمحت مس القرآن. 

ولمّا كان دلیل الأحكام الشرعية هُوٌ اللفظ دون المَعْنى القديم عرّفه أئمة الأصول 
بالمكتوب في المصاحف المنقول بالتواتر. وجعلوةٌ اسماً للنظم والمَعْنى جمیعاء أي 
للنظم من حيث الدلالة عَلَى المَعْنى لا بمجرّد المَغنى. 
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sss وآمّا الکلام القديم الذي هو صفة الله تعالى‎ 


المعنى القائم بذات الباري سبحانه» وإطلاقه على الالفاظ المكتوبة بين الدفتين المنقولة 
تواترّاء فسيأتي في الشرح أن القرآن یطلق بالاشتراك على اللفظي كما يطلق على النفسي 
القديم؛ فحيث وصف بما هو من لوازم القديم دل على أن المراد النفسي القديم وحيث 
وصف بما هو من لوازم الحادث دل ذلك على أن المراد اللفظي الحادث» ومعنى وجود 
الشيء في الأعيان أن هناك عيناً هي ذاته» ومعنى وجوده في الأذهان أن له صورة مرتقمة 
في الذهن كظل الشجرة والمتكلمون ینکرون هذا الوجود. 

قوله: ( ما في قولنا قرأت نصف القرآن) هو مثال للوجود في العبارة وقوله: 
(حفظت القرآن) مثال للوجود في الذهن» وقوله: (يحرم للمحدث مس القرآن) مثال 
للوجود في الکتابة. 


¢ رع 


قوله: (أئمّة الأصول) يعني أصول الفقه. 


قوله: (وجعلوةٌ اسماً للنظم والمَغنى) أي: مدلولها اللفظ وليس المراد المعنى 
القائم بذات الله تعالى بدليل اختلافهم في أن العبارة الفارسية هل تقوم مقام العربية 
لوجود المفهوم من اللفظ العربي أو لا تقوم وهذا غير متصور في المعنى القائم بذات الله 
تعالى وإن كان مراد المتكلمين من المعنى هو القائم بذات الله تعالی؛ لأن اصطلاحهما 


القرآن غير مخلوق ۲۹۹ 
فذهبَ الاشعري ی أنه يجورٌ أن سمع. ومنعه الأستاذ و سحاق الاسفراييني؛ وهو 
اختيارٌ الشَيْخ أبي منصور رل فمَعْنى قوله تعالى: حي يسم سم كلمأ 4 [التوبة: ] 
یسمع ما يدل علیه گما يقال: سمعت علم فلان» فموسى عیام سمع صوتاً دالا عَلَى 
کلام الله تعالی لکن لما كانَ بلا واسطة الکتاب والملك خض باسم الکلیم. 


قوله: (فذهب الأَشْعَرِيّ ... إلى آخره) لما ورد في الکتاب العزیز أن الله تعالی 
كلم موسى عليه الصلاة والسلام اختلف في الكلام الذي سمعه موسى أهو النفسي أو 
اللفظي» فحكى الشارح الخلاف فيه» وما ذهب إليه الأشعري من سماع الكلام القديم 
هو ما ذهب إليه آبو القاسم الصفار من الحنفية. 


قوله: (لكن لما كان... إلى آخره) إشارة إلى جواب سؤال مورود على اختيار أبي 
نصور؛ وقد أورد في شرح المقاصد على وجه يورد به على مذهب الأشعري أيضاء فقال: 
فان قلت: إذا أريد بكلام الله تعالى المنتظم من الحروف المسموعة من غير اعتبار تعين 
المحل؛ أي: كلسان الملك أو النبي فكل واحد منا يسمع كلام اله تعالى» وكذا إذا أريد به 
المعنى الأزلي وأريد بسماعه فهمه من الأصوات المسموعة فما وجه اختصاص موسى 
عليه الصلاة والسلام بأنه كليم الله؛ قلنا: فيه أوجه فساقها بعبارة فيها إطناب حاصلها أنها 
ثلاثة؛ الأول منها على ما ذهب إليه الأشعري» والثاني والثالث على ما اختاره الماتريدي 
وعبارة متن المقاصد عن الثلاثة موجزة مع إشارتها إلى السؤال وهي واختصاص موسى 
بالمكالمة من حيث إنه سمع بلا صوت وحرف كما يرى في الآخرة بلا كم وكيف. وأنه 
سمع بصوت من جميع الجهات أو من جهة بلا اکتساب. ولظهور وجه الاختصاص 
على مذهب الأشعري ولاحتياج الثاني إلى نقل صحيح اقتصر في الشرح على الثالث 
إشارة إلى الإيراد على اختيار آبي منصور فقط» وحاصله أنه تعالى أكرم موسى عليه 
الصلاة والسلام فأفهمه كلامه بصوت تولى خلقه من غير كسب لأحد من خلقه» وقد 
شفع على ما ذهب إليه أبو منصور من ذلك. بما رواه أبو نعيم في الحلية في ترجمة 
ابن أسلم الطوسي عنه: أن من قال محلا مخلوقا خاطب موسى بقوله: #يلموس لت 


هم ور م 


أنا الله ریت ك العلمیت )4 [القصص: ۰ فقد عظم ش رکه ووجه أن من قال بالصوت 


۲۷۰ القرآن غير مخلوق 

فان قیل: لو كان کلام الله تعالی حقيقة في المَعْنى القدیم مُجازأ في النظم المؤلف 
لصح نفيه عنه» بأن یقال: لس الّظم المُعْجِرٌ المُمَصَّلَ إِلَى السور وال یات کلام الله تعالی» 
والاجماع عَلَى خلافه. 

وأيضاً: المُعْجَرُ المتحدّی به هُوَ کلام الله تعالی حقيقة مع القطع بأن ذَّلِكَ نما یتصور 
في النظم المولف المفصّل ای السور إذ لا مَعْنى لمعارضة الصفة القديمة. 

قلنا: التحقین أنَّ كلام الله تعالى اسم مشترك بين الکلام النفسي القديم ومَعْنى 
الإضافة أنه مخلوق الله تعالی لیس من تأليفاتِ المخلوقین؛ فلا يصح النفي أصلاً ولا 
يكونٌ الإعجارٌ والتحدي إلا في كلام الله تعالى» وما وقع في عبارة بَعّْض المشايخ ا 


يكون ذلك المحل محدثا؛ لأن الصوت محدث لا يقوم بقديم. 

قوله: (فإن قبل: لو کان کلام الله حقيقة في المَعْنى القديم) أي: كما دل عليه قول 
المتن فيما مضىء وله صفات أزلية وعد منها الکلام» ثم قوله: (متكلم) بكلام هو صفة 
له والأصل عدم الاشتراك فكان مجارًا في النظم ويتضح ذلك إذا استحضرت أن الوجود 
في العبارة والكتابة مجازياء وأن الحقيقي هو الوجود في الأعيان وحاصل الجواب إثبات 
الاشتراك بين النفسي واللفظي وهو يستلزم تسليم السؤالين كما سنبینه. 

قوله: (ومَعنی الإضافة) أي: إضافة الكلام إلى الله تعالى. 


قوله: (فلايصح الثفي أصلاً هو تسليمٌ لقوله في السّؤال الاو والإجماع على 
خلافه) أي على أنه لا يصح نفي كلام الله عن النظم. 


قوله: (ولا یک ون الإعجاز... إلى آخره) تسليم لقوله: (في الثاني من السؤالين) 
وأيضا فالمعجز التحدي به هو كلام الله حقيقة. 


قوله: (إلا في كلام الله تعالى) أي: حقيقة لا مجارًا. 


القرآن غير مخلوق ۲۷۱ 
من آنّه مجاز فليس معناه آنّه غيرٌ موضوع للنظم المؤلف. بل معناه أن الكَلَامَ في التحقيق 
وبالذات اسم للمَعُْنى القائم بالنفس» وتسمية اللّفظ به ووضعه لذلك إِنّما هو باعتبار 
دلالقِه عَلَى المَعْنىء فلا نِرَاعَ لهم في الوضع والتسمية. 


قوله: (من أنه مجاز) أي: من أن قولنا كلام الله إنما يطلق في اللفظي مجارًا. 

قوله: (ووضعه لذلك) أي: للفظى وضعًا اشتراكيًا إنما هو باعتبار دلالته على 
المعنى القديم والدال من حيث هو دال فرع للمدلول والمجاز فرع للحقيقة فأشبه إطلاق 
اسم المدلول على الدال المجاز فأطلق عليه أنه مجاز» وقوله: إنما هو باعتبار دلالته على 
المعنى القديم يتعلق به أمران: 

الأول: أورد عليه أن العلاقة تقتضى أن لا يكون منقولا مشتركاً إذ لا يعتبر ارتباط 
بين معنى المشترك بخلاف معنى المنقول» وأجيب بأن فى النقل هجر المعنی الأول 


الثاني: أن المشهور في كلام الأصحاب أن ليس إطلاق كلام الله تعالى على هذا 
المنتظم من الحروف المسموعة إلا بمعنى أنه دال على كلامه القديم» قال في شرح 
المقاصد: لكن المرضي عندنا أن له اختصاصًا آخر بالله» وهو أنه اخترعه بأن أوجد أو لا 
الأشكال في اللوح المحفوظ لقوله تعالى: # بل هو فان ید )ف لوج حول )4 
[البروج: ۲۲-۲۱] أو الأصوات في لسان الملك لقوله تعالى: #إِنَهلعَوَلرسول كيم 50 
[الحاقة: 4۰] أو لسان النبي لقوله تعالى: # رل الروح امین ل عل لباک € [الشعراء: 
۱۹-۲۳ ]۰ والمنزل على القلب هو المعنی دون اللفظ» ثم هل يعتبر في تسمية الكلام 
اللفظي بالقرآن خصوص المحل من اللوح المحفوظ أو لسان الملك أو النبي أو لا يعتبر 
فيها إلا خصوص التأليف الذي لا يختلف باختلاف التلفظين الصحيح الثاني؛ لأنا نقطع 
بأن ما يقرؤه كل للواحد منا هو القرآن المنزل على محمد ی وعلى الأول يكون مثل 
القرآن لا نفسه ومنع السلف من إطلاق کون القرآن بهذا المعنى مخلوقا أدبا واحترازا 
عن ذهاب الوهم إلى القرآن بمعنى الكلام النفسي. 


۲۷۲ القرآن غير مخلوق 
۰ رز هو ۶ _-1 0 1 ر ° ۰ ۵ ۰ ۰ 1 س م 他 ° 一‏ 
وذهب بَعض المحققین إلى أن المَعنى في قول مشایخنا: كلام الله تعالی مَعنی قديم. 
一‏ 2 2 
لیس فى مقابلة اللفظ حتی یراد به مدلول اللفظ ومفهومّه. بل فى مقابلة العین» والمراد به 
ما لا یقوم بذاته کسائر الصفات. 
ومراڈھم أن القرآنَ اسمٌ للظم والمَعْنى شامل لهماء وهو قديمٌ لا كما زعمت 
الحنابلة من قدم النظم المؤلّف المرثب الأجزاء فاته بديهي الاستحالت للقطع بأنّه لا 
يمكن التلفّظ بالسّين من «بسم الله» إلا بعد التلفظ بالباءء بل مَعْنى أنَّ اللفظ القائم بالنفس 
لیس مُرتّب الأجزاء فى نفسه موم موم موی ل 00 


قوله: (وذهبٍ بعش المحشقين) هو القاضي عضد الدين في مقالة له مفردة في 


قوله: (إلى أن المَعْنى) أي: المذكور في قول مشايخنا الأشعرية كلام الله تعالى 
معنى قديم» ليس المراد به المعنی المقابل للفظ بل المراد به المعنى المقابل للعين» و 


قوله: (اسمٌ للفظ والمَعنی) أي: المعنى الذي هو مدلول اللفظ شامل له وللفظ 
جميعًا وهو قديم قائم بذات الله تعالى» ومع ذلك هو مكتوب في المصاحف مقروء 
بالألسن محفوظ في الصدور وهو غير الكتابة والقراءة والحفظ الحادثة» وأورد عليه 
آن القرآن إن كان اسمًا لذلك الشخص القائم بذاته تعالى فيلزم أن يكون ما نقرؤه نحن 
ليس القرآن الذي هو كلام الله بل مثله مع آنا نقطع بأن ما يقرأه کل واحد منا هو القرآن. 
وإن كان اسما لنوع القائم بذاته تعالی» فإن إطلاقه على خصوص ذلك الشخص القائم 
بالذات مجازه» فيصح نفيه عنه تعالى حقيقة وان جعل من قبيل کون الموضوع له خاصًا 
والوضع عامًا بمعنى أنه وضع لخصوص کل شيء قام بمحل بحيث يسمى كل منها كلام 
الله لزم أن يوصف كلامه تعالى بالحدوث ولا يخلص عن هذا الإيراد إلا بالتزام أنه وضع 
وضعًا اث شتراكيًا بين النوع وبين ذلك الفرد الخاص. 


القرآن غير مخلوق YYY‏ 

كالقائم بنفس الحافظ من غير ترب الأجزاء» وتقدم البَمْض على البعضء والترتب ما 
يحصل في التلفظ والقراءة لعدم مساعدة الا ل. وحذا هو 一 一‏ 9. مَعْنى قولهم : المقروء قدیم 
والقراءة حادة ثة» وما لقاع بذات الله تعالى فلا ترب فيه تین مَنْ سمح كلامه تعالى 
سمعه غير مرب الأجزاء لعدم احتياجه ی لت هذا حاصلٌ کلایهم وهو جيّدٌ لمن 
تعفّل لفظاً قائماً بالنفس غيرٌ مؤلف مس الحروف المنطو قة 2 أو المخيلة المشروط وجود 
بعضها بعدم البعض» ولامِنَ الأشكال المرتبة الدالة عليه» ونحن لا نتعقل من قيام الكلام 
بنفس الحافظ إلا کون صور الحروف مخزونة مرتسمة في خياله بحيث إذا التفت إليها 


قوله: (كالقائم بنفس الحافظ من غير ترتيب الأجزاء) استشكل حينئذ بالفرق بين 
قيام علم وعمل ولمع وملع؛ ونحوها؛ إذ لا فرق إلا بترتيب الأجزاء ويمكن أن يجاب بأنه 
يقوم بنفس الحافظ ملكة يقتدر بها على إيراد الألفاظ دون استحضار لترتبها وقت الآداء 
ولا تخيل له» فملكة أداء الألفاظ المحفوظة لا ترتب فيها وان كان منشاً حصولها تكرار 
الألفاظ المتخيلة. 


قوله: (وهو جيِّدٌ لمن يتعقل لفظاً قائماً بالنفس غير مولف... إلى آخره) إنكار لتعقل 
لفظ قائم بالنفس غير مؤلف ولا مرتب الأجزاء كما يصرح به. 


قوله: (ونحن لا نتعقل من قيام الكلام بلس الحافظ إلا کون صَور الحروف مَحُزونة 
ريم في خياله... إلى آخره) وحاصله كما عبّر به الشارح في حاشية شرح العضد آنّا 
لا نعقل قيام اللفظ بذاته تعالى سواء كان مترتب الأجزاء أو غير مترتبها ويندفع بما قدمناه 
من حديث الملائكة ثم يقال قيام اللفظ والمعنى بذاته تعالى هو على ما يليق به وإن لم 
نتعقل كنهه بعد علمنا (جمالا بأنه لا یستحیل في حقه تعالى لانتفاء الحدوث عنه بانتفاء 
الترتب والتأليف. 


سب 


۳۷ 


[الكلام في التکوین] 


(والنَكُوينٌ) ومُوَّالمَعْنى الذي يُعَبَّرٌ عنه بالفعل والحَلْق والتخلیق والإيجاد 
والإحداثٍ والاختراع ونحو ذلك ویر بإخراج المعدوم من العدم إلى الوجود. 

۷ ۲ 5 Su. 从 ان رن ما سا‎ me 
(صفة لله تعالى) لوطبای العقلٍ والنقل على انه خالق للعالم مكون له وامتناع إطلاق اسم‎ 
المشتق عَلَى الشئء من غير أنْ يكونَ مأخذ الاشتقاق وصفا له قائما به.‎ 

(أزليّة) لوجوه: 

الأول: آنه يمتنعٌ قيامٌ الحوادث بذات الله تعالى لما مر. 

لثاني: أنه وصف ذاته في كلامه الأزلي بأسّه الخالق, فلو لم يكن في الأزل خالقا 
زم كذب أد المدول إلى المجازء أي الخال نم بقل آو لقا لی الق من غير 


[الكلام في التكوين] 


قوله: (وَالتَكُْوينٌ) أثبته الحنفية واش شتهر عن أبي منصور الماتريدي وأتباعه وهو 
مأخوذ من قوله تعالی: ۷ كن كن )€ [البقرة: ۱۱۷]. 

قوله: (ویفسر باخراج المَعُدوم من العَدَم إلى الوجود) المراد مبتداً هذا الا خراج لا 
نفسه لأنه وصف إضافى كما فى سائر العبارات من الخلق والتخلیق والفعل والاحداث 


ونحوها. 


۲۳۷۹ الکلام في التکوین 
لو جار اطلاق الخالق عَلیّه به بِمَعْنى القادر عَلَى الخلق لجاز اٍطلاق كلّ ما يقدر هُوَّ عَلَیّه من 
الأعراض. 

الثالت: آته لو كان حادثاً فإمّا بتكوين آخر فیلزمٌالتسلسل وهو مُحال» ويلزم 
منه استحالة تکون العالم مع آنّه مشاهد. وإمّا بدونه فيستغني الحادث عَن المُحْدِثْ 
والا حداث» وفیه تعطیل الصانع. 

والرابع: أنه لو حدث لحدث إما في ذاته فيصير محلا للحوادث أو في غیره گم 


ذهب لو الهذيل من أن نکوین کل جسم قائم ب فیکون کل جسم خالقا أو مكو 
لنفسه. ولا خفاء فى استحالته. 


ومبنی هذه الأدلة ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ا ع ع ع ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ع ع ا ا 0 


قوله: (لو جار اطلاق الخالق عليه بِمَعْنى القادر على الخلق) أي: فکانت القدرة 
عليه علة جواز الإطلاق لملزم أن يجوز إطلاق المشتق عن كل ما يقدر عليه من الأعراض 
إذن الشرع في الإطلاق وعلى عدم إيهام نقص وإن أريد لزوم الجواز العقلى فمسلم 
ولكن المانع من الإطلاق هو الشرع. 

قوله: (ويلزمٌ منه) أي: من التسلسل استحالة تكون العالم؛ لأنه موقوف على تكوينه 
والفرض أن تكوينه محال للتسلسل والموقوف على المحال محال» وفيه كما قيل نظر؛ 
لأن ما ذکر إنمايلزم أن لو كان التكوين غير التكوين وهو ممنوع إذ هو مفسر بإخراج 

قوله: (أبو الهزيل) هو ابن حمدان العلاف شيخ المعتزلة أخذ الاعتزال عن 

قوله: (وميّنى هذه الأدلّة) لا يخفى أن ما ذکره لیس مین مبنیا للدليل الثاني» فكأنه أراد 
ما عداه أو بنی کلامه على التغليب» ویمکن أن يقال بل ما ذکره مبنی للدلیل الثانی أيضًا؛ 


الكلام في التكوين VV‏ 
م ا o‏ 5 1 ۳2۸ ر و 
على ان التكوين صفة حقيقية كالعلم والقدرق والمحققون من المتكلمين على أنه من 
الإضافاتٍ والاعتباراتِ العقلية» مثل کون الصّانع تعالى وتقدّس قبل كل شيء ومعه 

وبعده ومذكوراً بألسنتنا ومعبوداً لنا ویْمیتنا ویخبینا ونحو ذلك. 


的‏ مه مه 


والحاصل في الأزل هو مَبدأ التخلیق والترزیق والاماتة والاحیاء وغیر ذلك ولا 
دلیل عَلَى كونه - أي التکوین - صفةٌ آخری سوی القدرة والإرادة» فن القدرة وإِنْ كانت 
نسبتها ای جود المُكَوّن وعدمه عَلَى السواء لکن مع انضمام الارادة تخصص أحدٍ 


ولما استدل القائلون بحدوث التّكوين بأتّه لا يتصوٌّرٌ بدون المکون کالضرب 
يدون المضروب. فلو كان قديماً لزم قِدَمُ المکونات. وهو محال. آشار إلى الحواب 
بقوله: 


(وهو) أي التكوين (تكويثة تعالى للعالم ولكل جزء من أجزائه لا في الأزل بل 
لوقتِ وجو ده عَلَى حسب علمه وإرادته) فالتکوينْ باق آزلا وأبداٰ eens‏ 


لأنه إنما استدل به على أن التكوين صفة أزلية» ولا آزلی إلا الذات المقدسة والصفات 
القائمة بها وهى الصفات الحقيقية. 


قوله: (على أن التكوين صفة حقيقية) والمحققون من المتكلمين ومنهم الأشاعرة 
على أنه من الإضافات والاعتبارات العقلية» وينبغي أن يعلم أن الصفات ثلاثة أقسام 
حقيقة محضة؛ كالوجود والحياة وحقيقية ذات إضافة لها تعلق بالغير وإضافة إليه كالعلم 
والقدرة وإضافة محضة كالمعية والقبلية وفي عدادها صفات السلب ولا يجوز بالنسبة 
إلى ذاته تعالى التغير في القسم الأول مطلقا ولا في الثاني نفسه ويجوز في تعلقهء وأما 
الثالث فیجوز التغير فيه مطلقا. 


قوله: (فان القدرة) إلى قوله: (لکن مع انضمام الارادة تخصص آحد الحانبین) أي : 
وحینئذ فلا حاجة إلى مبداً للتکوین غير القدرة المؤثرة فيه بواسطة الارادة المتعلقة به. 


۲۷۸ الکلام في التکوین 
والمكوّن حادث بحدوث التعلق» كما في العلّم والقدرة وغيرهما مِنَّ الصفاتٍ القديمة 
التي لا يلزمٌ من قدمها قدمٌ تعلقاتها. لكون تعلقاتها حادثة. 

وهذا تحقيقٌ ما يقال: إن جود العالم إن لم یتعلق بذاتِ الله تعالى أو صفة من صفاته 
لزم تعطیل الصانع واستغناء تحقق e:‏ الحوادث عن الموجد. وهو محال. 

وان تعلق فإمًا أن یستلزع ذَلِكَ قدمٌ ما تعلق وجوده به فبلزم دم العالم» وهو باطل. 
أو لا فليكن النّكوين أيضاً قديماً مع حدوث المکون المتعلّق به. 


ومایقال من أن القولّ بتعلق وُجود المكوّن بالتكوين قول بحدوثه إذ القديمٌ ما لا 


各 


يتعلّق وجوه بالغیر والحادث ما يتعلق وجوذه به» ففيه نظر. لأنَ هذا نی القدیم والحدث 
بالذات عَلَى ما يقول به الفلاسفة وأا عند المتكلّمين فالحدث ما يكون لوجوده بدایق 
أي كونه مسبوقاً بالعدم» والقدم بخلافه. ومجرَّدُ تعلق وجوده بالغير لا یستلزم الحدوتٌ 
بهذا المَعْنى؛ لجواز أن يكون محتاجاًإِلَى الغير صادراً عنه دائماً بدوامه گما ذهب إليه 


قوله: (والمكوّن حادث بحدوث التعلّق) لو علل حدوث المكون بكون التعلق 
الأزلي بوجوده في وقت مخصوص لكان أنسب بما في المتن. 

قوله: (وهذا تحقیق ما يُقال) أي: ما قاله الصابونى فى البداية. 

قوله: (وَإِنْ تعلق) أي: إن تعلق وجود العالم بذات الله تعالى أو صفة من صفاته. 
فأما أن يستلزم ذلك المتعلق بفتح اللام قدم ما يتعلق وجوده به؛ فيلزم قدم العالم لأن 
المتعلق لا ينفك عن المتعلق» وأما آن لا یستلزم ذلك المتعلق قدم العالم وهو المراد 
بقوله: (أولاً فالتكوينٌ كذلك) أي: فليم مع حدوث المكون به. 

قوله: (وما يقال) قاله صاحب العمدة > bl‏ لاستدلال القائلین بحدوت التکوین» 
وحاصله منع الملازمة في قوله: (لو كان قديماً لزم قدم المکونات). 


قوله: (بهذا المَعنى) هو کون الشيء لوجوده ابتداء وهو مسبوق بالعدم. 


الکلام في التکوین YY4‏ 
الفلاسفة فیما ادعوا قدمه من الممکنات. کالهیولی مثلا. 


نعم إذا أثبتنا صدور العالمعن الان بالاختيار دون لایجاب بدليلٍ لا يتوقف عَلَى 
حدوث العالم كان القول تعلق وجوده بتکوین الله تعالى قولاً بحدوثه. 


ومن هاهنا يقال: التنصيصٌ عَلَى كل جزء من أجزاء العالم إشارة إِلَى الرد عَلَى من 
زعم قدم بَعْض الأجزاء كالهيولى, وإلا فهم إنما يقولون بقدمها بِمَعنی عدم المسبوقية 


والحاصل آنا لانسلم آنّه لا یتصوّر التكوين بدون وجودٍ المكونء وان وَزانه معه 


قوله: (بالاختیار) أي: لیکون الحدوث بالمعنی الذي عند المتکلمین دون الایجاب 
الذي ذهب إليه الفلاسفة وفسروا الحدوث الذاتي بناء على تعلق وجوده بالغیر» وقوله: 
(بدلیل) لا یتوقف على حدوث العالم احتراز عن دلیل یتوقف على حدوث العالم 
لاستلزامه الدور؛ فانه حینتذ یکون إثبات حدوثه متوقفا على إثبات صدوره بالاختیار 
وإثبات صدوره بالاختیار متوقفا على إثبات حدوثه فیندر. 


قوله: (ومِنْ مُهنا) أي : من أن الحادث ما لوجوده بداية» والقدیم بخلافه؛ يعني آن 
التتصیص في المتن وغيره على تكوين كل جزء من جزاء العالم إنما يصلح للإشارة إلى 
الرد على الفلاسفة الزاعمين لقدم بعض أجزاء العالم كالهيولى مثلاً إذا فسرنا الحادث 
بالمسبوق بالعدم والقديم بخلافه ليكون نفياً لهم بقدمها فإنهم قائلون بقدمها بمعنى عدم 
المسبوقية بالعدم لا بمعنى عدم تعلق وجودها بالغير. 

قوله: (والحاصِلٌ) أي: حاصل الجواب الذي أشار إليه المصنف بقوله وهي تكوينه 
للعالم إلى آخره آنا لا نسلك أنه لا يتصور بضم أوله؛ آي: لا يتعقل التكوين بدون وجود 
المكون. 


قوله: (وإن وزانه معه) أي: ولا نسلم أن وزان التكوين مع المكون بفتح الواو هو 
وزان الضرب مع المضروب فهو جواب عن الاعتراض على قول الحنفية التكوين قديم 


۳۸۰ الکلام في التکوین 


کوزانالضرب مع المضروب: فان الضرب صفةٌ إضافية لا يتصور بدون المضافين آعني 
الضاربٌ والمضروبٌ والتكوينُ صفةٌ حقيقيةٌ هي مبداً الإضافة التي هي إخراجُ المعدوم 
مِنَ العدم ی الوجود لاعينهاء حَتَى لو كانت عيتها عَلّى ما وقع في عبارة المشايخ 
لكان القول بتحققها بدون المکوّن مكابرةً وإنكاراً للضروريء فلا يندفع بما یال من أن 
الضرت عَرَضُ مستحيل البقاء» فلا بدٌ من تعلقه بالمفعول ووصول الألم | ليه من وجود 
المفعول معه إذ لو تخر لانعدع وهو بخلافٍ فعل الباريء فان آزلی واجبٌ الدّوام يبقى 
إلى وقتِ وجود المفعول. 


(وهو غير المکون عندنا) eens‏ 


بأن قدمه يقتضي قدم المکون إذ التکوین ولا مکون کالضرب ولا مضروب. وحاصل 
الجواب منع سنده الفرق بأن الضرب صفة إضافية لا تتصور بدون المضافین والتکوین 
صفة حقيقية لا یتوقف بوتها على وجود المضافین؛ لانهما مبداً الإضافة التي هي 
الإخراج في العدم إلى الوجود لا عين تلك الاضافة كما هو ظاهر عبارة المشایخ؛ حيث 
قالوا التکوین هو إخراج الشيء من العدم إلى الوجود لانه یستلزم کون القول بتحققها 
دون المکون مکابرة لاستحالة تحقق النسبة بدون المنتسبین. 

قوله: (فلا یندفع بما یقال) آي: لا یندفع ما يرد على ظاهر عبارة المشایخ من لزوم 
المکابرة وانکار الضروري بما يقال» وهو ما وقع في العمدة لأبي البر کات النسفي وو جه 
عدم الاندفاع به أن يشتمل على أن التکوین فعل الله سبحانه بمعنی الاخراج من العدم 
إلى الوجود وآنه آزلي وذلك لا ينفي المجال الذي هو تحقق قق النسبة بدون المنتسبین ثم إن 
کون الفعل المذکور أزليًا في محل المنع انما الأزلي الصفة التي هي مبدأ الفعل. 

قوله: (إذ لا تعرض فيه لذلك إذ لَوْ تأخَر) أي: وجود المفعول؛ آي: المضروب في 
الزمن عن وجود الضرب لانعدام هو؛ أي: الضرب لکون عرضاً لا يبقى زمانین فلا يؤثر 


قوله: (وهو غیر المکون عندنا) کلام مستأنف يشير به المصنف إلى رد ما نقل عن 


الکلام في التکوین YA‏ 


لأنّ الفِعْلَ يُغايرٌ المفعول بالضّرورة» کالضْرّب مع المضروب والأكل مع المأكول. 
ولأنه لو كان نفس المکوّن لزم أن يكونَ المكوّن مكوّنا مخلوقاً بنفسه. ضرورة آنه مکوّن 
بالتكوين الذي هُوَّ عَيْنه» فيكونٌ قديماً مُستغنياً عَن الصَانع» وهو مُحال. 


الأشعري من أن التأثير نفس الأثر والتكوين عين المكون بفتح الواو ولما كان هذا بظاهره 
فاسدا للوازم الفاسدة المذكورة في الشرح نبه الشارح على المراد به وجعل بعضهم قول 
المتن وهو غير المكون تتمة للجواب الذي أشار إليه المصنف. بقوله: (هو تكوينه 
للعالم... إلى آخره) لا مستأنمًاء وحمل الغير على المصطلح وقال بصحة الانفكاك 
بين التكوين والمكون فلا يكون إضافة كالضر ب إذ لو كان إضافة لامتنع انفكاكه عن 
المكون فلم يكن غير» أو هو مردود لأن صحة الانفكاك من جانب التكوين غير مسلمة 
عند الخصم ومن جانب المكون موجودة في الإضافة أيضًا على أن نفي الغيرية لا يكفي 
فيه اللزوم من جانب واحد کالعرض مع المحل والصفة المحدثة مع الذات فما زعمه 
هذا البعض من ترتب نفي الغيرية على امتناع انفكاك التكوين فقط باطل. 


قوله: (لأنَّ الفعل يُغَايرٌ المفعول) اعتراض بأن هذا الاستدلال لا ينطبق على المدعى 
لآن المدعى أن التكوين مبدأ الفعل لا نفس الفعل ولو سلم أنه الفعل وقد قلنا بما تقدم في 
الشرح عن بعضهم من جملة الغير على المعنى الاصطلاحي؛ لأن المدعى أن التكوين 
مبدأ الفعل لا نفس الفعل» ولو سلم أنه الفعل لم يكن غيرا بالمعنى الاصطلاحي لامتناع 
انفكاكه» ولو سلم أنه غير الفاعل أيضًا فيلزم کون الصفة غير الذات» وقد أجيب بأن 
الكلام إلزامي فان القائل بالعينية؛ أي: بأن التكوين عين المكون ينفي کون التكوين صفة 
حقيقية» ويقول: بل هو إضافة وكون الغير بالمعنى الاصطلاحي ممنوع و جوز بعض من 
كتب على هذا الشرح أن يراد بالفعل ما به الفعل» ويكون قوله كالضرب تنظيرًا لا تمثيلا 
لا يخفى ما فيه من التكلف. 

قوله: (فيكونٌ قديماً) لأن ما كان وجوده من نفسه كان قديمًا. 


قوله: (مُستغنيًا عن الصانع) أي: في الإيجاد والتكوين. 


YAY‏ الکلام في التکوین 
ون لايكون للخالق تعلق بالعالم سوی هد منه وقادر من غير صنع وتأثير 


فيه ضرورة تكوّنه نفسه وهذا لايوجبٌ كونه خالقاً والعالم مخلوقاً له فلا صح 
القول < خالق العالم وصانعه. هذا خلف. 


وآن لا یک ون الله تعالی مكوّناً للأشیای ضرور؟ أنه لا مَعْنى للمكوّن إلا من قام 
به التكوينء والتكوين إذا كان عينَ المكوّن لا یکسون قائما بذاتٍ اله تعالیء وأن يصح 
القول بأنّ خالقٌ سواد هذا الحجر سود وهذا الحجرٌ خالق السواده اذ لا مَعْنى للخالق 
والأسود إلا من قام هل والسواد: وهما واحد. فمحلّهُما واحد وهذا كله تب عَلَى 
كَوْن الحکم بتغاير الفعل والمفعول ضرورياًء لكنه ينبغي للعاقل أن یتأمل في أمثالٍ هذه 
المباحث ولا ينسب إلى الراسخین من علماء الأصول ما يكون استحالته بديهية ظاهرة 
یمن له أدنى تمييزء بل يطلبُ لكلايهم محملاً صحیحاً يصلحٌ محلا لنزاع العلماء 
واختلاف العقلاء فان من قال: التكوينُ عينٌ المكون آراد أنَّ الفاعل إذا فعل شيئاً فليس 


منه؛ آي: آسبق منه وآدوم إن آرید بالقدم اللغوی» وهو الزمانی؛ لآن العالم حادث فإن 
آرید القدم الاصطلاحي وهو الذاتي بأن يلاحظ ما ذکر من لزوم قدم العالم أيضًا فالمراد 


قوله: (بل بطلب) آي: ینبغی للعاقل أن يطلب لکلامه؛ آي: لأجل کلامه وفی نسخة 
صحيحة لکلامهم إذا بحيث في معنی عبارة لهم مجملاً لتلك العبارة یصلح محلا للنزاع 
بينه وبين مثلهم إذ كيف يظن به بالراسخين في العلم أنهم يقصدون بكلامهم ما استحالته 


0 


بدیهبه. 


قوله: (أرادَ أنَّ الفاعل... إلى آخره) حاصله أن الشيء إذا آثر في شيء وأوجده بعد 
مالم يكن فالذي حصل في الخارج مع المؤثر هو الاثر لا غير وأما حقيقة الأحداث 
والإيجاد فاعتبار عقلي لا تحقق له في الأعيان وهذا كما يقال؛ أي: قولهم التكوين عين 
المكون بهذا المعنى نظير قولهم الوجود عين الماهية بالمعنى الذي ذكره. 


الكلام في التكوين YAY‏ 


هاهنا إلا الفاعل والمفعول» ونا المَعْنى الذي یر عنه بالتكوين والایجاد ونحو ذَّلِكَ 
فهو أمرٌ اعتباري بحصل في العقل من نسبة الفاعل إِلَى المفعول» وليس أمراً محققاً مغايراً 
للمفعول في الخارج ولم يرد أن مفهوع التكوين هُوَ بعينه مفهومٌ المكوّن ليلم المحالات. 
وهذا كمايقال: إن الوجوة عينٌ الماهيّة في الخارج. بِمَعْنى أنه ليْس في الخارج 
للماهبة تح ولعارضها ای بالوجوو تحشٌّ آخر حت يجتمعا اجتماع القابل 
والمقبولٍ كالجسم والسواد. بل الماهية إذا كانت فتکونها هُوَ وجودها لکنهما مُتغايران 
م عه 5 7 7 و و 
في العقلء بمعنی أن للعقل أن يلاحظ الماهية دون الوجود وبالعکس فلا يتم إبطال هذا 
الرأي إلا بإثبات أن تكوّنَ الأشياء وصدورّها عَن الباري تعالى یتوفّف عَلَى صفة حقيقيّة 
قائمة بالذات مغايرة للقدرة والارادة. ۱ 


ي هر 。 
والتحقیق أن تعلق القدرة عَلَى وفق الارادة بوجود المقدور لوقتِ وجوده إذا سب 


قوله: (کالجشم) مثال للقابل والسواد مثال للمقبول. 
قوله: (فلا يتم ابطال هذا الرّأي) وهو أن التکوین عين المکون بهذا المعنی. 


قوله: (والحقیق) إشارة إلى أنه لادليل للحنفية على أن التكوين صفة مغايرة 
لصفتي القدرة والإرادة» وأن صفة التكوين على فصولها ليست إلا تعلقات صفة القدرة 
فتعلقها بإيجاد المخلوق تخلیق» وبإيصال الرزق ترزيق» وبحصول الحياة إحياء والموت 
إماتة. .. وهكذاء وهذا هو قول الأشعرية غير أن التعلق عند الأشعرية نوعان تعلق أزلي 
ویسمونه المعنوي وهو ثابت أزلاء وباعتباره یکون التکوین عندهم أزليًا مع رجوعه إلى 
صفة القدرة وتعلق تنجيزي وه و حادث وباعتباره تقول الأشعرية إن صفات الأفعال 
حادثة وقد وقع في کلام الامام أبي حنيفة ما یوافق الأول فان الطحاوي نقل عنه أنه قال ما 
نصه: وكما كان بصفاته أزليًا كذلك لا یزال علیها آبدیا ليس منذ خلق الخلق استفاد اسم 
الخالق ولا بأحداثه البرية استفاد اسم الباري له معنی الربوبية ولا مربوب. ومعنی الخالق 
ولا مخلوق وکما أنه محبي الموتی استحق هذا الاسم قبل إحيائهم كذلك استحق اسم 
الخالق قبل إنشائهم ذلك بأنه على كل شيء قدير» انتهى. 


۲۳۸ الکلام في التکوین 


إلى القدرة يُسمّى إيجاباً له وإذا سب ی القد ی الخلقٌ والتكوينء ونحو ذلك 
فحقیقته کون الذات بحيثُ تعلقّت قدرثه بوجود المقدور لوقته ثم يتحقَّقٌ بحسب 
خصوصیّات المقدورات خصوصیات الأفعال کالترزیق والتصویر والإحياء والامانة 
وغیر دك ی ما لا یک يتناهى وأمّا کون کل من ذَّلِكَ صفةٌ حقيقيةٌ أزليةٌ فوا تفرد به 
بَعْض علماء ما وراء النه وفیه تكثيرٌ للقدماء جدا إن لم تكن متغايرة. 


والأشربٌ ما ذهب إلبه المحققون منهم؛ وهو أن مرجع الكل ی التكوين. ٠‏ فانه ان 
تعلق بالحياة ی ی إحياءً وبالموت یسم إماتة وبالصورة تصويراً وبالرّق ترز بقا إلى 
غير ذلك. فالکل تكوينٌ وإلّما الخصوصٌ بخصوصية التعلقات. 


قال شیخنا المحقق ابن الهمام في کتابه «المسایرة) بعد أن ساق هذا النص فقوله: 
(ذلك بأنه على کل شيء قدیر) تعلیل وبیان لاستحقاق اسم الخالق قبل المخلوق فأفاد 
أن معنی الخالق قبل الخلق استحقاق اسمه بسبب قیام قدرته عليه فاسم الخالق ولا 
مخلوق في الازل لمن له قدرة الخلق في الازل وهذا هو الحق ما يقوله الاشاعرة انتهی. 


ce 一 < 


[ الکلام في الورادة | 

(والارادءٌ صفة لله تعالی أزلية قائمة بذاته) كرّر ذَّلِكٌ تأکیدا وتحقيقاً لاثبات صفة 
قديمة لله تعالى تقتضي تخصيصٌ المكوّناتِ بوجو دون وجه» وفي وقتٍ دونَ وقت لا 
كما زعمت الفلاسفة من أنه تعالی مُوجِبٌ بالذات لا فاعل بالإرادة والاختيار» والنجارية 
من أنّه مُرِيدٌ بذاته لا بصفته. وبعض المعتزلة من آشه مريدٌ بإرادةٍ حادثة لا في 
محلء والكرامية من أن إرادته حادثة في ذاته. والدَّليِل عَلَى ما ذَّكَرْنا الآياثٌ الناطقة 
بإثبات صفة الإرادة والمشيئة لله تعالی» مع القطع بلزوم قيام صفة الشَيْء به وامتناع قيام 
الحوادث بذاته تعالی. "۳ ۱ 


[الکلام في الارادة] 


قوله: (والتّجارية) هي إحدى الفرق الثماني الأمّهات المتفرعة إلى اثنتين وسبعین 
فرقة» وهم آصحاب محمد بن الحسین النجار یوافقون آهل السنة في خلق الأفعال 
وأن الاستطاعة مع الفعل وأن العبد يكتسب فعله ويوافقون المعتزلة في نفي الصفات 
الوجودية وحدوث الكلام ونفي الرؤية فقول شرح المقاصد أن النجارية من المعتزلة 

قوله: (وبعض المُعْتزلة) نقله في شرح المقاصد عن أكثر المعتزلة في البصرة وفي 
المواقف عن الجبائية وعبد الجبار وقول هؤلاء أنه تعالى مريد بإرادة حادثة قائمة بذاتها 
لا بمحل ضروري البطلان فان ما يقوم بنفسه لا يكون صفة. 

قوله: (والدَّلِيلَ على ما ذَكَرْنا الآياثٌ الناطقة بإثبات صفة الارادة والمشيئة) كقوله 


YA9 


۲۳۸۹ الکلام في الارادة 

وأيضاً نظامٌ العالم ووجودء عَلَى الوجه الأوفق الأصلح دليل على کون صانعه قادراً 
مختاراً» وكذا حدوثه إذ لو كان صانحُهُ موجباً بالذات لزم قِدَمُه ضرورة امتناع تخل 
المَعْلولٍ عن عِلتو الموجبة. 


رم کر 


تعالى: # قعل لما ید )€ [هود: ۱۰۷] أن الله يفعل ما يشاء و اء ونال أن باه 
ند 4 [الإنسان: ۳۰]» وكون الآيات أدلة على المعتزلة وغيرهم من الفرق الإسلامية لا 
النجارية ظاهر وأما نهوضها على الفلاسفة المنكرين للإسلام فبالاستدلال على حقيته 
وعلى حقية القرآن بالإعجازء وقوله: (مع القطع بلزوم قيام صفة الشيء به) أي: بالشيء رد 
على البعض من المعتزلة» وقوله: (وامتناع قيام الحوادث بذاته تعالى) رد على الکرامیت 
وقوله: (وأيضاً نظام العالم... إلى آخره) رد على الفلاسفة في نفي صفة الإرادة» وقوله: 
(إذلو كان... إلى آخره) استدلال بحدوث العالم على إثبات الإرادة لا يقال هو استدلال 
على الفلاسفة بلزوم قدم العالم على قولهم بالإيجاب بالذات دون اختيار وهم يلتزمونه 
لآأنانقول تتمة الاستدلال محذوفة لظهورها وهي» وقد تبين بطلان قدم العالم؛ يعني 
بالأدلة المبنية في محلها من كتب لأصول الدین وقد مر في الشرح بعضها. 

قوله: (دلیل على كَوْن صانعه قادرًا مختارًا) أي: ضرورة من غير توقف على إبطال 
ما ذهب إليه الحكماء من أن هذا النظام أوفق الوجوه الممكنة وأكملها؛ فلذا أوجبه المبداً 
الكامل ووجه عدم التوقف أنه لا يخفى استحالة وجود الأوفق الأصلح من غير قادر على 
إيجاده دون اختيار من الموجد لوقوعه دون غيره ومما يبطل به ما ذهب إليه الحكماء أنه 
يقتضي تناهي مقدورات القدرة الإلهية لحصرهم إياها في هذا النظام» ووجوه خر في 
المبسوطات. 

قوله: (وكذا خدونه) أي: حدوث العالم يدل على أن إيجاده بالاختيار لا بالایجاب 
بالذات. 


ec 一 ”< 


[الكلام في رؤية الله تعالی ] 


(ورؤية الله تعالى) بمَعْنى الانكشاف التامٌ بالبصس وهو مَعْنى إدراك الشَيْء ما هو 
بحاسّةٍ البصرء وذلك أنا إذا نظرنا ای البدر ثم غمّضنا العَيّن فلا خفاء في أنَّه وإِنْ كان 
مُنكشفاً لدينا في الحالین LO‏ حال النظر إليه تم وأكملء ولنا بالنسبة إليه حينئذ 
حالة مخصوصة هي المَسَمَاة بالرؤية. 


(جائزة في العقل) بمَعْنى أنَّ العقلّ إذا حلي ونفسَةُ لم يُحْكَمْ بامتناع رُؤيته ما لم یم 
له برهان عَلَى ذلك. مع أن الأصلّ علمه» eee‏ 


[الكلام في رؤية الله تعالى ] 


قوله: (بمَعنی الانكشاف التام بالبصر) أي: لا على وجه الإحاطة ولا للقائلة في 
الجهة ولا اتصال الأشعة» وتعبيره بالانکش اف ينبه على أن الرؤية في كلام المتن مصدر 
المبني للمفعول؛ لأن الانکشاف صفة المرئي ومصدر المبني للفاعل صفة الرائي» وقوله: 
(التام) احتراز عن غير التام وهو الانکش اف في حالة إغماض العين بعد الرؤية كما بينه 
الشارح» وقوله: (بالبصر) تنبيه على أنه ليس المراد الرؤية القلبية التي هي عبارة عن دوام 
الشهود أو عن أمر يخلقه الله تعالى في القلب في المنام وهو الرژیا. 

قوله: (کما هو) أي: كالذي هو به؛ أي: إثبات الشیء اثباتا مثل الحال الذي الشىء 
متصف به؛ آی: اثباتا مطابة ۱ 

به؛ أي: إثباتا مطابقا اقع 


TAY 


YAA‏ الكلام في رؤية الله تعالی 
وهذا القدرٌ ضروري» فمّن اذعی الامتناع فعلیه البیان. 

۲ 2 و و و ره 2 

وقد استدل اهل الحق على [مکان الرژية بوجهین: عقلي وسمعي. 

تقريرٌ الأوّل: تا قاطعون برؤية الأعيان والأعراض» ضرورة أنّا نفرّق بالبصر بين 

جسم وجسم وعَرَضٍ وعرض» ولا بد للحکم المشترك من علَةٍ مشتر کته وهي إلا الوجوةٌ 
أو الحدوث أو الإمكان إذ لا رابع يه يشترك بينهما. 

والحدوث عبارةٌ عن الوجود بعد العدم» والامکان عن عدم ضرورة الوجود والعد» 


قوله: (وهذا القدرٌ ضروري) أي: ليس محل نزاع إذ لا يسع الخصم إنكاره فمتى 
ادعى الامتناع كان عليه بيان ذلك بالدليل. 


قوله: (ضرورة نا نفرق بَيْنَ جسم وجسم ) أي: بين نوع ونوع من الأجسام كالحجر 
والشجر وبين نوع ونوع من الأعراض کالسواد والبياض من غير أن يقوم شيء منها بآلة 
الابصار؛ فها هنا حكم مشترك وهو صحة الرؤية المشتركة د بين الأجسام والاعراض» ولا 
بد للحکم المشترك من علة مشتركة لامتناع تعلیل الأمر الواحد» وهو صحة کون الشيء 
مرئيا بالعلل المختلفة وقد آورد على قوله آنا نفرق بالبصر أنه إن آرید الفرق برژية البصر 
فمصادرة لأخذ المدعی» وهو الرژية في الدلیل وان آرید باستعمال البصر فغیر مفید؛ 
لآثانفرق بين الاعمی والاقطع مع أن المشترك بینهما إذ الاعمی عام البصر والاقطع 
عام اليد. والجواب أن الفرق باستعمال البصر بين ذاتي الاعمی والاقطع بأن يدرك ذات 
الأعمی لا بصر لها وذات الأقطع لا ید لها ویلزم على هذا الفرق فرق بمحض العقل 
بين العدمین لا باستعمال البصر لأن البصر لم يدرك عدم بصر العمی ولا عدم يد الاقطع. 

قوله: (إذ لا رابع با پشترك بينهما) آورد عليه آن من المشترك بينهما التحيز المطلق» 
ووجوب الوجود بالغير والمقابلة ويجاب بأن كلا منها أمر اعتباري لا يصلح متعلقا 
للرؤية» والمراد بعلة صحة الرؤية هنا ما يصلح متعلقًا للرؤية» كما دل عليه كلام إمام 
الحرمين» وسيأتي في الشرح ما فيه وأورد أيضًا أنه يشترك بينهما الأمور العامة كالماهية 


الکلام في رژية الله تعالی ۲۸۹ 


ولا مدخل للعدم في العلية» فتعيّنَ الوجود وهو مشتر بین الصانع وغیره» فيصحٌ أن یری 
من حيث تحقق علة الصحة وهي الوجود. ویتوقف امتناعه عَلَى ثبوتِ کون شيء من 
خواصٌ الممكن شرطاً أو من خواصٌ الواجب مانعاً. 

وكذا يصح أن يرى سائر المّؤجودات مِنَ الأصواتِ والطعوم والرّوائح وغير ذلك 
وإنما لا یری بناءً عَلّى أنَّه الله تعالى لم يلق في العبد رؤيتها بطريق جري العادة» لا بناء 
عَلَى امتناع رؤيتها. 


والمعلومية والمذكورية ونحوهاء وأجيب بان الأمور العامة تستلزم صحة رؤية الواجب 
فلا يضر النقص بها على آنها تقتضي صحة رؤية المعدومات مع استحالتها قطعًا واعترض 
الجواب بأنه يجوز أن تشتر ترط الرؤية بشيء من خواص الوجود الممکن» قال في شرح 
المقاصد والإنصاف: إن ضعف هذا الدليل جلي» وعلى ما ذكرنا يعني ما دل عليه كلام 
إمام الحرمين من أن المراد بالعلة هنا ما يصلح متعلقا للرؤية يكون المرئي من كل شيء 
وجوده وقدره الإمام الرازي في نهاية العقول بأنه مكابرة» قال: بل الوجود علة لصحة 
کون الحقيقة المخصوصة مرثية. 

قوله: (ولا مَدْخَلَ للعدم في الهِلّيِّة) أي في التأثير في صحة الشيء لأن التأثير 
صفة إثبات فينافي العدم فلا يصح ترتبه عليه فبطل کون المصحح الحدوث أو الإمكان 
لا تتفاعل منهما بانتفاء جزئه وهو العدم وتعين الوجود للعلية. 


قوله: (ويتوقفٌ امتناعُة) أي: امتناع أن يرى الله سبحانه على ثبوت کون الشيء 
من خواص الممكن شرطًا للرؤية أو کون شيء من خواص الواجب مانعا من الرژيةه 
والأصل عدم ثبوتهما وفي كلامه تنبيه على أن امتناع الرؤية لفقد شرط لها أو وجود مانع 
منها لا يمنع الصحة المطلوبة. 

قوله: (بناءً على أنَّ الله تعالى لم يَخُلّقْ في العبد رؤيتها) أي: كما هو مذهب الشيخ 
أبي الحسن الأشعري فعنده لا يلزم من صحة الرؤية لشيء تحقق الرؤية له لعدم خلق 
الله تعالى الرؤية له ولا يمتنع أن يخلقها الله تعالى وإنكار الخصم صحة رؤية الأصوات 


EL 和 
بالمختلغات کالحرارة بالشمس والنار فلا يستدعي علية مث مشتركة؛ ولو سلم‎ 
العدمي يصلح عله لعدمر؛ ول سال قل نساءٌ شترا الوجوه بل جوه كل حي‎ 


نه . 


4 


من العادات بل تحکم به العقول الخالصة من الهوى وشوائب التقليدات. 


قوله: (اعترضٌ بأنَّ الصحة عدمية) لأنها الامکان والامکان عدمى لانه عبارة عن 
عدم ضرورة الوجود والعدم والعدمي لا يستدعي علة؛ أي: لا حاجة به إلى العلة. 


وله الو سام) قبل إن لو سام أن الصحةب بمعنى الإمكان ليست أمرًا عدم 


فالأولى في التقریر أن یقال: ولو سلم؛ أي: أن الصحة تستدعي علة. 

قوله: (فالواحد النوعي إلى آخره) آي: والصحة هنا واحد نوعي؛ لأن صحة رؤية 
الجوهر غير صحة روية الاعراض فبتقدیر تمائلهما جاز تعلیلهما بعلتین مختلفتین ولم 
يلزم تعلیلهما بعلة واحدة مشتركة؛ ولو سلم لزوم تعلیلهما بعلة مشتر كة فصحة الرؤية؛ 
آي: إمكانها عدمي فجاز کون سببها مرا عدميًا وقولك فيما من أنه لا مدخل للعدم في 
العلية ممنوع» وهذا الکلام ينافي التسلیم السابق أعني تسلیم کون الصحة و جودیة. 


توله: (ولو سلم) آي: کون العدمي لا یصلح علة أصلاً فلا نسلم أن الوجود 
مشترك بين الواجب والممکن بل وحود كل شيء عينه؛ آي: نفس حقیقته كما ذهب 
إليه الأشعري» وکیف تکون حقائق الاشیاء مشتركة حتی تکون حقيقة القدیم مثل حقيقة 
الحادث وحقيقة الفرس مثل حقيقة الانسان» والجواب عن هذا كما يوجد في کلام 
الشرح فيما بعد وهو مأخوذ من المواقف أنه لا معنى للوجود إلا كون الشيء له هوية 
لآن الوجود الخارجي ليس إلا کون الماهية منجازة بحسب الهوية الشخصية» وما ذكره 


الأشعري من أن وجود كل شيء عينه حقيقته لم يرد به أن مفهوم كون الشيء ذا هوية هو 


الكلام في رؤية الله تعالى ۱۹۱ 


و ¢ 7 见‏ 
آجیب: بأن المرادً بالعلة متعلق الرؤية والقابل لهاء ولا خفاء في لزوم كونه 
وجوديأء ثم لا یجوز أن يكونَ خصوصية الجسم أو العرض» لتا أولّ ما نری شبحاً من 
بعيد إِنّما ندرك منه هوية ما دون خصوصية جوهريته أو عرضیته أو إنسانيته أو فرسيته 
ونحو ذلك. وبعد رؤيته برؤية واحدة متعلّقةٍ بهويّته قد نقدرٌ عَلَى تا 5 تفصیله إلى ما فيه من 
الجواهر والأعراض» وقد لا نقدرٌء فمتعلق الرؤية هُوّ كَوْنٌ الشّىْء له هويّة ماء وهو المَعنى 

入‏ و ۰ ب 
بالوجود. واشتراکه ضروري. 


وفیه نظ لجواز أن يكونّ متعلّقٌ الرّؤْيةِ مُو الحسمية وما يَشبعها من الأعراض ۹ 


بعينه مفهوم ذلك الشيء حتى يلزم من الاشتراك في الأول الاشتراك في الثاني بل إيراد أن 
الوجود؛ ومعروض ليس لهما هويتان متمايزتان حتى تقوم إحداهما بالأخرى كالسواد 
بالجسم. وهذا هو الحق الصريح فالاتحاد الذي ادعاه الشيخ إنما هو باعتبار ما صدقا 
علیه وذلك لا ينافي اشتراك مفهوم الوجود على ما قرر في شرح المواقف. 

قوله: (أجيبٌ بأنَّ المراد بالعلّة) أي: علة صحة الرؤية متعلق الرؤية» والقابل لها لا 
يؤثر في الصحة فاحتياج الصحة سواء كانت وجودية أو عدمية إلى العلة بمعنى متعلق 
الرؤية ضروري» ولا خفاء في لزوم کون متعلق الرؤية آمزا موجودًا؛ لآن المعدوم لا 
تصح رؤيته قطعا. 


قوله: نم لا يجوز أنْ يكون) أي المراد بالعلة التي هي متعلق الرؤية القابل لها 
خصوصية الجسم أو العرض وبذلك يتفي تعليل الواحد النوعي بالعال المختلفة» ولكن 
حاصله أن متعلق الرؤية أمر مشترك بينهماء ومجرد ذلك لا يندفع الاعتراض عن الطريق 
المذكور بل يقتضي کون التعرض لرؤية الجوهر والعرض مستدركاء وكذا التعرض 
لاشتراك الصحة بينهما لاستلزام الاشتراك في المعلول الاشتراك في العلة إذ يكفي أن 
يقال: إذا رأينا زيدًا لا ندرك منه إلا هوية ما والهوية مشتركة بين الواجب والممكن. 


قوله: (واشتراگه ضروري) يعني أن الوجود بمعنى کون الي له هوية مشتر تركة بين 


YaY‏ الکلام في رؤية الله تعالی 
من غير اعتبار خصوصیته. 

وتقرير الثاني: أنَّ موسى یاس قد قد سأل الرّؤية بقوله: « رب ار آنظر کرک 4ه 
[الأعراف: ۱4۳]» فلو لم تکن الرؤية ممكنةً لكان طلبُها جهلاً بما یجورٌ في ذاتٍ الله تعالى 
وما لا یحوز أو سفهاً وعبثاً وطلباً للمحال. والأنبياء مُتَرّهون عن ذلك. 

ان الله قد عل روي باستقرار الجبلٍ وهو أمرٌمُمكنٌ في نفسه. والمعأق بالممكن 
oo‏ لا معناء الإخبارٌبثبوت المعلق عند بوت المعلق به والمحال لايش بثبت عَلَى 


وقد اعترض عَلَيّه بوجوه. آقواها: أنَّ سوال موسی السام كان لأجل قومه حیث 


قوله: (من غير اعتبار خصوصیة) آي: خصوصية جسمية أو عرضية بآن یکون المعتبر 
مرا مشترکا بين الجسمية وبين ما یتبعها من العرضية فقط لا بينهما وبين الباري سبحانه 
فلا يتم المطلوب؛ فیکون التعویل على الدلیل العقلي في مسألة الرژية متعذرًا فالمعتمد 
المتمسك بالادلة النقلية وعمدتها قصة طلب السید موسی عليه الصلاة والسلام الرژية 


وها هو في الشرح. 
قوله: (فلو لم تکن) أي: الرژية ممکن بیان للأول من وجهي الاستدلال. 


قوله: (والأنبیاغ منرّهونَ عن ذلك) أي: عن كل من الجهل بما يجوز على الله تعالی 


قوله: (وأنَّ الله تعالى) بیان لوجه ثان من الاستدلال بالآية. 


قوله: (والمعلّق بالمُمكِن مُمكن) أي: فإنه لو كان ممتنعًا لأمكن صدق الملزوم 


بدون اللازم. 


قوله: (وقد اعترض بوجوه) منها أن موسى إنما سأل العلم الضروري وعبر عنه 
بالرؤية مجاژا؛ لأنه لازمهاء واستعمال رأى بمعنى علم وأرى بمعنى أعلم شائع؛ فكأنه 


الکلام في رؤية الله تعالی var‏ 


8 د چاو ر کے لي لد م هر لم مرا ٠‏ اع 2 2 
قالوا: # لن نَوْمِنَ لك حى زى له جهرة 46 [البقرة: 00] فسأل لیعلموا امتناعها گما علمه هو 
وبآتا لا نسلم أن المعلق عَلَيْه ممكن» بل هُوَ استقرارٌ الجبل حال تحر که وهو مُحال. 
وأجيب: بأن كلا من ذَلِكَ خلاف الظاهر ولا ضرورة في ارتكابه عَلَى أنَّ القوم إن 
1 1 و 一 -ee 一‏ عن 多 和 6 < 3u‏ 
كانوا مؤمنين كفاهم قول موسى عَلْاسَلم أن الرژية ممتنعة» وان كانوا كفارا لم يصدقوه 
في حكم الله تعالى بالامتناع» وأا ما كان يكونٌ السّؤال عبثاً. 


والاستقرار حال التحر ك أيضاً ممكن. بأن يقع السَکون بدل الحر کة. وانما المحال 
اجتماع الحركة والسكون. 


(واجبة بالتّقلء وَرَدَ الدَّلِيلٌ السّمعى بإيجاب رُوية المؤمنين الله تعالى فى دار الآخرة). 


قال: «اجعلني عالماً بك علماً ضروريًا» وهذا تأويل أبي الهذيل العلاف وتبعه فيه أكثر 
معتزلة البصرة وقد أجيب عنه بأنه لو كانت الرؤية المطلوبة في رف * بمعنى العلم 
الضروري لكان النظر المرتب عليه بمعنى والنظر وإن استعمل بمعنى العلم إلا أن 
استعماله فيه موصو لا بإلى مستبعد جدّا» ومخالف للظاهر قطعًا ومخالفة الظاهر لا تجوز 
إلا لدليلء ولا دلیل هنا فوجب حمله على الرؤية ويمتنع حمله على العلم الضروري لانه 
يلزم أن يكون موسى غير عالم بربه ضرورة مع أنه یخاطبه وذلك مما لا يعقل فان قيل 
المراد العلم بهويته الخاصة والمخاطبة إنما تقتضي العلم بوجه كمن يخاطبنا من وراء 
جدارء قلنا: إن أريد العلم بهويته على وجه الإحاطة فممتنع لما تقرر في محله» وان أريد 
لا على وجه الإحاطة فهو علم بوجه أيضًا لا على سبيل الرؤية عند الخصم» وليس علما 
بالهوية. 
قوله: (بل هو استقرارٌ الجبل حال تحركه) لو علق وجود الرؤية على استقرار الجبل 
حال سكونه لزم وجود الرؤية بحصول الشرط الذي هو الاستقرار وذلك باطل. 
قوله: (خلاف الظّاهر) أي: فلا يرتكب إلا لدليل ولا دليل وكون الأول خلاف 
الظاهرء وأما الثاني فلأن المعلق عليه في الآية استقرار الجبل من غير تقييد بحالة حركة 
أو سكون. والا لزم الإضمار في الكلام واستقرار الجبل من حيث هو آمر ممكن. 


۳۹ الکلام في رژية الله تعالی 
آمّا الکتات فقو له تعالی: 2۶ وج ومين اضرة OI KOE‏ [القیامة: ۲۳-۲۲ ]. 


وما السّنة فقوله والس : الإنكم سترون ربکم كما ترون القمر ليلة البَدْر) 


وهو مشهورٌ رواه أحدٌ وعشرون من أكابر الصحابة يعت 
وأمّا الاجماغ فهو أن الم كانوا مجتمعين عَلَى وقوع الرّؤية في ال خرة وأنَّ الآيات 
الواردةً في ذَّلِكَ محمولةٌ عَلَى ظواهرهاء ثم ظهرث مقالة المخالفين وشاعث شُبَههم 
وتأويلاتهم. 
وأقوى شبههم ی العقليات: أن لرؤية مشروطة بن المرئيّ في مكانٍ وجهة ومقاباة 
ِن الزائي وثبوتٍ مسافة بينهما بحیث لا يكون في غابة القرب ولا في غابة البُعد واقصال 
شعاع من الباصرة بالمرتي وکل دك محال في حقٌّ الله تعالى. 


قوله: (رواء أحدٌ وعنسرونَ صحابيًا) أخذ الشارح هذا من الكفاية في عقائد الحنفية 
ففيها أن الشیخ آبا عبد الله محمد بن علي الحکیم الترمذي قال في تصنیف له: روی 
حديث الرؤية عدة من أصحاب رسول الله و أئمة منهم: ابن مسعود. وابن عمرء وابن 
عباس» وصهیب. وآنس» وأبو موسى الأشعري» وأبي بريرة”"» وأبو سعيد الخدري» 
وعمار بن ياسرء وجابر بن عبد الله ومعاذ بن جبل» وثوبان» وعمارة بن رويبة الثقفي. 
وأبو بكر الصديق» وزيد بن ثابت» وجرير بن عبد الله البجلي» وأبو أمامة الباهلي وبريدة 
الأسلمي» وأبو برزة الأسلمي, وعبد الله بن الحارث وابن جزء الزبيدي””" رضوان الله 
عليهم فهم أحد وعشرون رجلا من مشاهير الصحابة وکبرائهم وعلمائهم نقلوا ذلك عن 


)۱( آخرجه البخاري (۱/ ۰۲۰۳ رقم 0794), ومسلم »5794/١(‏ رقم ۱۳۳)» وأبو داود /٤(‏ ۰۲۳۳ 
رقم 4۷۲۹) والترمذي (4/ ۰۸۷ رقم ۲۵۵۱). وابن ماجه (۱/ ۰۳ رقم ۰)۱۷۷ وابن حبان 
(15/ ۰۷۳ رقم 4۲ ۷). 

(۲) هکذا بالأصل والصواب: آبو هريرة. 

(۳) هكذا بالأصل: والصواب: وعبد الله بن الحارث بن جزء الزبیدی» فیصیر عدد الصحابة المذ کورین 
عشرین صحابیّه وقد أغفل الناسخ ذکر حذيفة نة وأرضاه. 


الکلام في رژية الله تعالی ۳۹۵ 
والجوابُ: منم هذا الاشتراط وإليه آشار بقوله: 
(فیری لا في مکان ولا عَلی جهَة من مقابلة ولا اتصال شعاع ولا بوت مسافة بين 
الرّائي وین الله تعالی). 
وقياس الغائب عَلَى الشاهدٍ فاسد. 


وقد يُستدل عَلَى عَدَم الا شتراط برؤية الله تعالی إيّاناء وفيه نظن eens‏ 


رسول الله بلا واتفقوا على ثبوتهن ولم يشتهر عن غيرهم خلاف ذلك وكان إجماعاًء 
انتهى. 

وحديث جرير وأبي موسى وأبي هريرة وبي سعيد في الصحيحين. وحديث ابن 
مسعود عند الطبراني» وحديث ابن عمر عند الترمذي والدارقطني» وحديث ابن عباس 
وبريدة عند ابن خولة» وحديث صهيب في مسلم» وحديث أنس ثوبان”" وعبد الله بن 
الحارث بن جزء عند الحكيم الترمذي» وحديث أبي أمامة عنده وعند الدارقطني. 
وحديث عمار بن ياسر عند أحمد» وحديث جابر عند أحمد ومسلم» وحديث معاذ عند 
ابن أبي حاتم في تفسيره» وحديث عمارة بن رويبة عند ابن بطة» وقد ورد زائذا على ما 
ذكر الحكيم من رواية علي , بن أبي طالب ولم يحضرني تخريجه الآن» ورواية ابن رزين 
العقيلي عند أحمد وأبي داود وابن ماجه» ورواية عبادة بن الصامت عند أحمد وكعب بن 
عجزة وفضالة بن عبيد عند ابن جرير الطبري» وأبي كعب عند الدار قطني» وعبد الله بن 
عمر عند ابن أبي حاتم في تفسيره وتمامه عند الحاكم. 

قوله: (والجواب منع هذا الاشتراط) لا يقال للمعتزلة أن يقولوا: نزاعنا إنما هو 
في هذا النوع من الرؤية لا في الرؤية المخالفة له بالحقيقة المسماة عندكم بالرؤية 
والانكشاف التام وعندنا بالعلم الضروري؛ لأنا نقول مناظراتهم واستدلالاتهم تنافي 
ذلك؛ لأنها تدل على أنهم ينفون إمكان الرؤية بحاسية البصرء وأما العلم الضروري الذي 
يثبتونه فليس البصر آلة له عندهم. 


(۱) مکذا بالأصل والصواب: وثوبان. 


۳۹ الكلام في رژية الله تعالی 
لأنّ اللام في ارو بحاسّةٍ البصر. 

فان قيل: لو كان جار الرّؤية والحاسّة سليمة وسائر الشرائط موجودة لوجب أن 
ری ولا لجارٌ أن يكونَ بحضرتنا جبال شاهقة لا نراهاء وإنها سَفْسَطة. 


قلنا: ممنوع. فان الرؤيةَ عندنا بخلق الله تعالى» فلا تجبٌ عند اجتماع الشرائط. 


4 


各 ۳‏ 5 1 > ص بای سا ر وروم 2 2 عم عل 03 
وم ال معیاتِ قوله تعالی: # لاتَد رکه الأبصرر وهو ید رك الابصر که [الانعام: 


رد۱5 


قوله: (لأنَّ الكلام في الرّوْيةٍ بحاسَّةٍ البصر) أي: وهو تعالی منزه عن الآلة والجارحة 
وقد يجاب بأن الكلام ليس في إدراك البصر على ما اعتيد في الإدراك بالحاسية المذکورق 
بل في إمكان حصول الرؤية في الجملة من غير مقابلة ولا اتصال سماع ونحوهما لونكار 
الخصم. 

قوله: (لو كان جائز الرؤية) إن قيل: ما مناسبة إيراد هذا في بحث وجوب الرؤيةء 
وهلا قدمه في بحث جوازها لظهور مناسبته قلنا لما كان وقت وقوع الرؤية الواجبة هو 
الآخرة» اعترض بأنه وقت خاص ولا فرق بينه وبين غيره فكان يجب أن یری في كل 
وقت فإذا جاز أن لا نراه الآن مثلا جاز أن يكون بحضرتنا جبال شاهقة لا نراها وهو 
سفسطة فالمناسبة تعلق الاعتراض» والجواب بوقت وقوع الرؤية الواجبة فان قيل: 
فقول الشارح وأقوى شبههم من العقليات إلى آخره کلام في نفيهم جواز الرؤية» فهلا 
قدم في بحث الجوازء قلنا: إيراده هنا أنسب باعتبار کون قول المتن فيرى لا في مكان إلى 
آخره إشارة إلى دفع هذه الشبهة كما صرح به الشارح. 

قوله: (والحاسّة سَليمة) أي: وسائر الشرائط موجودة. 

قوله: (وإنّها سَفْسَطة) أي: يرتفع بها الثقة عن القطعيات. 


قوله: (ومن السّمْعيات) عطف على قوله: (من العقليات) أي: وأقوى شبه 


الكلام في رؤية الله تعالى ۹۷ 


والجواب بعد تسلیم کون الأبصارٍ للاستغراق وإفادته عمومٌ السلب لا سلب العموم 
وكون الإدراك مُوّ الرّؤية مطلقاً لا الرؤية عَلَى وجو الإحاطة بجوانب المرئی: أنه لا 
دلالة فيه عَلَى عموم الأوقاتٍ والأحوال. 


وقد يُستدلٌ بالآية عَلَى جواز ال وی رپ 


قوله: (بعد تسليم کون الأبصار للاستغراق) لأن الجمع المحلى باللام وإن كان 
من صيغ العموم بناء على أن للعموم صيغة فهو ظاهر في العموم لا نص» والمراد به هنا 
الخصوص وان كان خلاف الظاهر جمعا بين الآية وبين ما سبق من أدلة الرؤية. 

قوله: (وافادته عموع السلب) إشارة إلى أن بتقدير تسليم أن اللام في الأبصار 
لايدركه كل بص وذلك لا ينافى إدراك بعض الأبصار فهى فى معنى السالبة الجزئیق 
فلا تناقض الموجبة الجزئية وهی دعوانا أن بعض الأبصار تدرکه وقد قرر المفرق بين 

قوله: (وكون الإدراك... إلى آخره) إشارة إلى منع کون الإدراك في قوله: 8 لا 
دص [الأنعام: ]٠٠١‏ هو الرؤية مطلقا بل هو رؤية معتمدة بكونها على وجه 


قوله: (لادلالة فيه على عموم الأوقاتِ والأحوال) أي على ما هو المعروف في 
الأصول في كلام الآمدي والقرافي وعصريه الأصفهاني من أن العام في الأشخاص 
مطلق في الأحوال والأوقات والأمكنة, لكن قد وقع في المحصول ما يقتضي أنه عام 
في الأوقات آیضا لا مطلق فيهاء وجرى على مقتضاه ابن دقيق العيد وغيره» وبحث مع 
الآمدي ومن ذكر معه» وحقق الشيخ تقي الدين السبكي في كتابه أحكام كل أن عموم 
الأوقات والأحوال مستفاد من عموم الأشخاص لزومّا لا وضعًاء وعلى هذا جرى ولده 


۳۹۸ الکلام في رؤية الله تعالی 
إذلو امتنعتٍ لما حصل التمدّحٌ بنفیهاء کالمعدوم لايمْدَحُ بصدم رؤيته لامتناعهاء وم 
التمدّحٌ في أنَّهِ تُمكن رؤيته ولا يرى للتمنع والتعزز بحجاب الكبرياء. 

وان جعلنا الإدراكَ عبارةً عن الرؤية عَلَى وجه الإحاطة بالجوانب والحدود فدلالة 
الآية عَلَى جواز الرؤية بل تحققها أظهرء لأن المَعْنى أن الله تعالى مع كونه مرئياً لا يُدْرَكُ 
بالأبصار لتعاليه عن التناهي والاتصاف بالحدود والجوانب. 


ومنها أن الآيات الواردة في سؤال الرّؤية ة مقرونة بالاستعظام والاستنكار. 


في جمع الجوامع. فقال: وإن عموم الأشخاص يستلزم عموم الأحوال والأزمنة والبقاع 
وقد قررنا ذلك في كتابنا الدرر اللوامع في تحرير جمع الجوامع بما يتيقن مراجعته» فان 
قيل فعلى القول بالعموم في الأوقات لا يتم جواب الشرح» فالجواب: قلنا الجواب: إن 
الرؤية عندنا بخلق الله تعالى» وإنما يخلقها في الآخرة فقد نص حديث الرؤية المتواتر 
المعنى على وقوعها في الآخرة» وقامت الأدلة على انتفائها في الدنيا لقوله 5: «واعلموا 
أن أحدكم لن يرى ربه حتى يموت» رواه مسلم أواخر كتابه ونحوه من الأحاديث التي 
دلت على تخصيص عموم الأوقات بما عدا الآخرة» فان قيل: فما المرضي في أداة النفي 
في الآية هل هي لعموم السلب. أو لسلب العموم قلنا: المرضي آنها لعموم السلب 
لانه أبلغ في إثبات حجاب العزة والعظمة واقعد في مقابلة إثبات إدراكه تعالى لكل فرد 
فرد من الأبصار بسلب إدراك كل فرد فرد من الأبصار له تعالى» وعلى هذا فالتعويل في 
الجواب على أن المراد بالإدراك الإحاطة فهي المنفية. 


قوله: (إذ لو امتنعت لما حَصَلّ التمدّح بنفيها) ليس المراد أن كل ممتنع لا يحصل 
التمدح بنفيه بل هذا يتعلق بخصوص الرؤية ونحوها مما لا يمتدح بامتناعه والا فامتناع 
الشريك والولد بالنسبة إلى الباري تعالى مما يمتدح به؛ لأن امتناع الشريك أبلغ في التفرد 
بالخلق والامر» وامتناع الولد أبلغ في نفي المجانسء والسّنة والنوم ممتنعان في حقه 


مر ۶و و ال پم 


تعالى» وقد تمدح بانتفائهما في قوله: ناخد سک وود 4 [البقرة: ۲۵۵]. 


قوله: (ومنها) آي: ومن السمعیات يعني ومن شبه المخالفین المأخوذة من 


الکلام في رؤية الله تعالی ۳۹۹ 


كي AT‏ ۰ ی اس |. كي يك u 。 全 二‏ > ور 
موسی عََهاسٌَ عن ذلك» كما فعل حين سألوا أن یجعل لهم آلهة» فقال: # بل أنتم 
قرم هلو )) [النمل: هه] وهذا مُشْعِرٌ بإمكان الرّؤية في الدنياء ولهذا اختلف 
الصحابة دنتفر في أنَّ النبي يك هل رأى ربّه ليلة المعراج أم لا؟ والاختلاف في 
الوقوع دلیل الإمكان. 
ما الرّؤية في المنام فقد خکیت عن كثير مِنَ السلف ولا خفاء في أنَّها نوعٌ مشاهدة 
تكون بالقلب دون العين. 


السمعيات أن الآيات الواردة في سؤال الرؤية معروفة باستكثار ذلك واستعظامه. 
一 ۱ 7 7‏ > كله و ر م < مر کح 一 “za‏ > ار هه 2 مرج ور 
كقوله تعالى: 9# ورد فلت موی لن نَؤْمِنَ لك حى زى الله جهرة فاخذتجم الصَلعِفَة وانتم 
和 二‏ عر ا 8 ۳ ۳ رو م چ ود سر سر € کس 一 了‏ گے 
تطروت )4 [البقرة: ۰100 وقوله تعالی: * یسک آهل الککب أن رل عم کتبا من 
مس رس بس 一 2 f‏ رمرم مر مر رم کسر ا ا ورک 2 了 一‏ 
السماء فقد سالا موس أ كبر من لاک فالوا رت له جَهرة حدم الصَعقه یمهم 4 
Ze 一 1‏ ~ م 一‏ ~ ای ~ Ar‏ ر ع ر رک ص 
[النساء: ۱۵۳ ]» وقوله تعالی: HR‏ وقال زین لاجو لفاءنا لولا آنزل علسّنا میک َو ری 
ر رمق رم ۳ 2 مو 2 ر ص ت 
ربا قداس تبروا ی أنفسهع وعو نوا کیب )€ [الفرقان: ۲۱]. 


توله: ( ابل َنم عَم بهرت )]٠١ :小 用 的‏ التلاوة في قصة موسی عليه 
الصلاة والسلام: الک قوم هلود 4۳ [الاعراف: ۱۳۸] اشتبهت على الشارح بالآية 
التي في قصة لوط في سورة النمل. 

قوله: (ولهذا اختلف الصحابة) فذهبت عائشة إلى أنه يه رآه بقلبه وهو المشهور 
عن ابن مسعود وذهب ابن عباس إلى أنه رآه ببصره وعليه جمهور أهل السنة. 

قوله: (تکون بالقلب دون العين) لأن البصر في حال النوم مقبوض وغمض الأجفان 
المانع من الرؤية مشاهد متحقق. 


هب 


[ الکلام في خلق الافعال ] 


(والله تعالی خالقٌ لأفعالٍ العباد كلّها مِنَ الکفر والایمان والطاعة والعصیان). 


لا ما زعمت المعتزلة أن العبد خالقٌ لأفعاله» وقد كانت الأوائل منهم یتحاشون 
عن إطلاق لفظ الخالق عَلَى العبد ويكتفون بلفظ المُوجد والمخترع ونحو ذلك» وحين 


[الكلام في خلق الأفعال] 


قوله: (لا كما زعمت المعتزلة من أن العبد خالق لافعاله) وهذا الزعم منهم مرتب 
على زعم آخر قبيح جذاء وهو أنهم قالوا لو كان تعالى خالقًا لأفعال العباد لزم نسبته إلى 
الجور؛ لأنه يخلق العصيان ويعاقب عليه وسموا أنفسهم لذلك أهل العدل» وقد مر بیان 
وجه تسميتهم أول الشرح. وقولهم: هو الجور عن طريق الحق؛ لأنه إثبات شريك في 
الخلق تعالی الله عن ذلك» وجواب أهل السنة: أن العقاب على الفعل من حيث كونه 
مكسوبًا للعبد لا من حيث كونه مخلوقا له فان المكل ف إذا علق القدرة التي خلقها 
الله تعالى له بالمعصية بعزمه عليها بدلا عن الطاعة مع قدرته على تعليقها بالطاعة كان 
مستوجبًا للعقوبة» وقد أوضحنا هذا في توضيحنا لمسايرة شيخنا المحقق ابن الهمام بما 


قوله: (وقد كانت الأوائل منهم) يعني: واصل بن عطاء» وعمرو بن عبيد» وأضرابهما 
من رؤوس الاعتزال. 


0 الكلامٌ في خلق الا فعال 


رأى الجبائی وأتباعٌةُ أنَّ مَعْنى الكل واحد. وهو المُخْرِحٌ مِنَ العدم إلى الوجود» تجاسروا 
عَلَى إطلاق لفظ الخالق. 
多 ۶ of ¢‏ 
احتج اهل الحق بو جوه: 
الأول: أنَّ العبدٌ لو كان خالقاً لأفعاله لكان عالماً بتفاصیلها؛ ضرورة أنَّ إيجاد ال ء 
ی ۰ و ر 

بالقدرة والاختبار لا یکون الا کذلك واللازم باطل فان المشي من موضع إلى موضع 
قل بذ 1 عَلَى سکناتِ متخللة وعلی حرکات بعضها آسرغ وبعضها أبطأء ولا شعور 
للماشي بذلك وليس هذا ذهولا عَن العلم بل لو سّيْلَ لم يعلم» وهذا في أظهر أفعاله. 


و اما إذا تأملت في حركاتٍ أعضائه في المشی والأخذٍ والبطش ونحو ذَلِكَ ما يحتاج 


إليه من تحريك العضلات وتمدید الأعصاب ونحو ذَلِكٌ فالأمْرٌ أظهر. 
قوله: (لكان عالمّا بتفاصيلها) لأن الخلق إفادة الو جود» وهو مسبوق بالقصد الیه 


وقصده إفادة الوجود لا يمكن توجيهه نحو المجهول بوجه. وأما الکسب فليس إفادة 
الوجود فكيفية القصد والعلم الإجمالي. 


قوله: (بل لو سئل) أي: عن تفاصيل فعله وهو في حال المباشرة له لم يعلم مع أن 
العلم بالعلم بعد التوجه والالتفات قطعي الحصول. وبه يندفع الاعتراض المنقول في 
شرح المواقف مسكوتاً عليه وهو أنه يجوز أن لا يشعر بشعوره أو لا يدوم له الشعور 
الثاني» وقول إمامنا الشافعي: «القدرية إذا سلموا العلم خصموا معناه» أنهم إذا سلموا أن 
الله عالم بوقوع الأشياء على ما هي عليه وبتفاصيلها قبل كونها فان العبد لا يعلم ذلك كان 
ذلك دافعًا لشبههم في قولهم: أن العبد يخلق فعله! 

ولم يرد الشافعي أنهم منكرون لذلك بل هو يعلم آنهم مسلمون للشقين معاء وإنما 
أراد تنبيههم من غفلتهم وتنبيه غيرهم على كيفية الرد عليهم. 

قوله: (من تحريك العضلات) العضلة بالعين المهملة والضاد المعجمة مفتوحتين 
كل لحمة اشتملت على عصبة كما نقل عن الخليل بن أحمد. 


الکلامٌ في خلق الأفعال YY‏ 


الثاني: النصوصٌ الواردة في ذلك» كقوله تعالى: وه تکوم © 
[الصافات: ]٩۲‏ أي عملکم عَلَى أن ما مصدرية لفلا یحتاج ای حذف الضمی أو 
معمولَكم عَلَى أنَّ ما موصولة» ويشتمل الأفعالء لأا إذا قلنا: أفعال العباد مخلوقة لله 
تعالى أو للعبدٍ لم نرد بالفعل المَعْنى المصدريّ الذي هو الایجاد والإيقاع» بل الحاصل 
بالمصدر الذي هُوّ متعلّقُ الایجاد والايقاع أعني ما نشاهدَهُ مِنَ الحركاتٍ والسَكْنات 


2 


وللذه ول عن هذه النکتة قد یوم أن الاشیذلال بالاية موقوف عَلّی کون ما 
مصدريّة 
وكقوله تعالى: نحل نی 4 أي مُمكن» بدلالة العقلء وفعل العبد شيءٌ 


قوله: (أي عملکم على أن ما مصدرية) أي: كما ذهب إليه سيبويه» ويكون المراد 
بالعمل الفعل بمعنى الحاصل بالمصدر كما قرره الشارح قريبًا؛ إذلو أريد بعملکم 
معمولكم لدخل في المعمول الأعيان التي يظهر فيها آثار العمل كالسرير بالنسبة إلى 
النجار» فان حمل ما في الاية على الأعيان فقط فلا دلالة على المقصود. وان حمل على 
الأعيان والأفعال بمعنى الأثر الحاصل بالمصدر بناء على كونه مشتركا بينهما لم يكن دليلاً 
إلا على القول باستعمال المشترك في معناه هكذا قيل» وفيه نظر فان معمولهم حقيقة هو 
الفعل بمعنی الحاصل بالمصدر؛ أي: الأثر الحاصل بالبحث والتصوير فإن المعنى في 
المصدرية والموصولة واحد» وليس معنى قولنا: عمل النجار السرير أنه أوجد الخشب 
والمسامير التي تركب منها السرير بل بمعنى أنه أحدث في الخشب بواسطة نحته وسمره 
على الوجه المخصوص الهيئة السريرية فلا اشتراك ولا إطلاق على الأعيان إلا مجازا. 


قوله: (الذي هو الإيجاد والایقاع) لأن ذلك أمر اعتباري لا وجود له في الخارج 


قوله: (قد يتوهم) فمن توهم ذلك الامام الرازي ذهولاً عن هذه النكتة. 


€ الكلامٌ في خلق الا فعال 


وکقوله تعالی: ۷ انس مت کین لاد که [النحل: ۱۷] في مقام التمدّح بالخالقية 
و کونها مناطاً لاستحقاق العبادة. 


لا یقال: فالقائل بکون العبد خالقاً لأفعاله يكونٌ من المشر کین دون المو خدین !۱ 
لأنا نقول: الإشراك هو إثباتٌ الشسريك في الألوهية بِمَعْنى وجوب الوجود كما 
للمحوس. أو بمَعُنى استحقاق العبادة كما لعبدة الأصنام» والمعتزلة لا ید پثبتون ذلك. بل لا 


يحعلون خالقية العبد كخالقية الله تعالی» لافتقاره إلى الأسباب والآلات التعی هی بخلق 
الله تعالى. 


إل عش بخ ورام الجر قد باغو في فا اي مس له عقاو 


تحص !! 


واحتحت المعتزلة: نا نفرق بالضرورة بين حركة الماشي وحركة المرتعش» وأن 
الأولى باختباره دون الثانية» وبأنّه لو كانّ الكلّ بخلق الله تعالى لبطلت قاعدة التکلیف 


قوله: (وكقوله تعالی: ( أفسن OA‏ َلبق 4 [الدحل: ۷ ۷ آي :فمن شأنه 
أن يخلق شيئًا من الأشياء» وهذا التعميم للذات وللصفات والافعال يؤذن به حذف 
معمول يخلق في الموضعين. 

قوله: (بدلالة العقل) فان العقل يدل على خروج الواجب لذاته. 

قوله: (لبطلت قاعدة التكليف) أي: : من الأوامر والنواهي إذ لا معنى لطلب إيقا فاع 
مالايكون فعلا للمأمور ولا یدخل في قدرته ولا لطلب الكف عنه ولا معنى للمدح 
والذم على ذلك ولا للشواب والعقاب عليه» وقد قيل عليه من طرف خصومهم يجوز 
أن يمدح ويذم» باعتبار کون العبد محلا للفعل كالمدح بالجمال والذم بالقبح» وأيضًا 


الكلامٌ في خلق الأفعال م.م 


والجواث: بت موی على الجر لاي بشي الكسب الا 
أصلاً وأمّا نحن فنثبتة عَلَى ما نحقّقة إِنْ شاء الله تعالى. 


وقديتمئّك: بأته لو كان خالقاً لأفعالٍ العباد لكان هو لام والقاعد وال کل 
والشارت والزانی والسارق إلى غير ذَلِكَ !! 


وهذا جهل عظیمی لأنَّ المتصف بالشیء من قام به دك الشيْء» لا من آوجده ولا 
یرون أن الله تعالی هُوَ الخالق لاد والبیاض وسائر الصَفات في الأجسام» ولا یتصف 
بذلك؟!۱ 


وریما یتمسك: بقوله تعالی: #فتبارك | ك الله اسر سر ا لقن مین )€ [المؤمنون: ۶ ولذ 
لىم لین كَهَجَحَةِ لير € [المائدة: 1° 


والحواب: أن الخلق هنا بمَعنى التقدير. 


لا يسأل عما يفعل فلا يسأل عن كلتيهما كما لا يسأل عن [...]27 خلق الإحراق عقب 
مساس النار. 


<< 


)١(‏ غير واضح بالأصل. 


[مسألة الفضاء و القدر | 


(وَهِىَ) أى آفعال العباد (کلها بإرادته ومشینته) قد سبق آنّهما عندنا عبارةٌ عن مَعْنى 
واحد» (وحكمه) لا یبعد أن یکون ذلك إشارة إلى خطاب التکوین. (وقضيته) أي قضائه. 
وهو عبارة عن الفعل مع زيادة آحکام. 

لايُقال: لو كان الكفرٌ بقضاء الله تعالى لوجب الرضا به لأنَّ الرضا بالقضاء واجب 
واللازم باطل» لآن الرضا بالكفر كفر. 


[مسألة القضاء والقدر | 


قوله: (ٍشارة إلى خطاب التکوین) بناء على القول بأنه سبحانه آجری عادته فیما إذا 
آراد وجود شيء أن يقول له: كن کون )€ فإن قوله: كن خطاب وحکم على الشيء 
المخاطب بها بأن یوجد. وأما على القول بأن معنی الاية تمثيل سرعة وجود الشيء عقب 
تعلق الارادة به بسرعة امتثال المخاطب الأمر بالشيء فلا خطاب للتکوین. 

قوله: (وهو عبارة عن الفعل مع زيادة آحکام) فسر القضاء بما يقتضي أنه من 
الصفات الفعلية لا الذاتية» وهو موافق لظاهر قوله تعالی: #فْعَصَئْهنَّ سَبْعَ سوت فى 


رو صر «2 


ومين 46 [فصلت: ۱۲] وهو أحد معانى القضاء لغة» وعليه قول أبى ذؤيب: 
وعلیهما مس رودتان قضاهما دَاودُ و نما لسسوابغ تع 
قضاهما: أحكمهماء واعلم أن الذي في شرح المواقف أن قضاء الله تعالی عند 


۳۷ 


عع 


لأنّا نقول: الکفر مقضی لا قضای والرضا نما يجب بالقضاء دون المقضی. 


0 


(وتقَديرٌه) وهو تحديدٌ کل مخلوق بحده الذي بوجد من حُسْن وقح وتفع وضر 
وما يحويه من زمان ومکان وما یترّب عَلَيْه من ثواب وعقاب. 


والمقصو تعميمُ إرادة الله وقدرته لما مر من أن الکل بخلق الله تعالی» وهو يستدعي 
القدرة والارادة لعدم الا کر اه والإجبار. 


الاشاعرة هو |رادته الازلية المتعلقة بالأشياء على ما هي عليه فيما لا یزال وعلیه فألفاظ 
المتن الأربعة؛ وهي: الارادة والمشيئة والحکم والقضية بمعنی واحد» کرر بألفاظ 
مختلفة تأكيد وتنبیهاً على أن اختلاف هذه الألفاظ في عبارات المصنفین في العقائد 
ليس لاختلاف معانيهاء وقد نظر الشارح في تفسيره إلى الفرار من التكرار. 

قوله: (والرّضا نما يجب بالقضاءٍ دونَ المقضی) أورد عليه أنه لا معنى للرضا 
بصفة من صفات الله تعالى» بل المراد هو الرضا بمقتضی تلك الصفة وهو المقضي؛ 
فالصواب على هذا أن يجاب بأن الرضا بالکفر لا من حيث ذاته بل من حيث هو مقضي 
ليس بکفر ويجاب عنه بأن هذا الإيراد غير وارد على تفسير الشارح القضاء بالفعل إذ 
لا توقف في صحة الرضا بفعل الله» وكذا إن فسر بالإدارة كما في شرح المواقف إذ لا 
إشكال في صحة تعلق صفة الله تعالى والرضا به» وقد أوضح السيد في شرح المواقف 
المقام بعبارة حسنة فقال: إن للكفر نسبة إلى الله تعالى باعتبار فاعليته له وإيجاده إياه. 
ونسبة أخرى إلى العبد باعتبار محليته له واتصافه به وإنكاره باعتبار النسبة الثانية دون 
الأولى» والرضابه إنما هو باعتبار النسبة الأولى دون الثانية والفرق بينهما ظاهر لأنه 
ليس بلزوم من وجوب الرضا بشيء باعتبار صدوره عن فاعله وجوب الرضا به باعتبار 
وقوعه صفة لشيء آخرء إذ لو صح ذلك لوجب الرضا بموت الأنبياء» وأنه باطل إجماعا. 


قوله: (وَهُمَ تحديدٌ كل مخلوق... إلى آخره) حاصله أن القدر تحديد صفات 
المخلوق وأحواله» ويرد عليه تقدير ذات الشيء والتعريف الجامع للأمرين ما في شرح 


مسألة القضاء والقدر ۳.۹ 
1 1 ۰ ۰ . فلع ي 2 
فیکون الكافر مجبورا في كفره والفاسق في فسقه. فلا يصح تكليفهما بالایمان والطاعة. 


قلنا: اه تعالی اراد منهما الكفرٌ والفسقٌ باختيارهماء فلا جبرّء كما أنَّهِ تعالی عَلِمَ 
منهما الکفر والفسق بالاختیار ولم پلزم تکلیف المحال. 


المواقف أن المقدر عند الاشاعرة هو ایجاده تعالی الاشیاء على قدر مخصوص. وتقدیر 
معین في ذواتها وأحوالهاء وفیه آیضا أن القضاء عند الفلاسفة عبارة عن علم الواجب 
بماينبغي أن یکون عليه الوجود حتی یکون على أحسن النظام وأكمل الانتظام وهو 
المسمی عندهم بالغاية التي هي مبدأ لفیضان الموجودات من حيث جماتها على أحسن 
الوجوه وأكملهاء والقدر عندهم عبارة عن خروجها إلى الوجود العيني بأسبابها على 
الوجه الذي تقرر في القضاء والمعتزلة ینکرون القضاء والقدر في الافعال الاختيارية 
الصادرة من العباد ویثبتون علمه تعالی بهذه الافعال ولا یسندون وجودها إلى ذلك العلم 
بل إلى اختیار العباد وقدرتهم. 

قوله: (فیکونْ الکافر مجبورًا في کفره والفاسق في فسقه) أي: لأن کلا منهما مراد لله 
ووقوع خلاف مراده تعالی ممتنع فلا يصح تکلیف الکافر بالایمان والفاسق بالطاعة لانه 
تکلیف بما لا یطاق وقوله في جواب قلنا إنه تعالی آراد منهما الکفر والفسق باختیارهما؛ 
آي: وکل منهما مقدور للعبد بمعنی أنه يصح أن تتعلق به القدرة الکاسبة عادة وإن لم يكن 
مقدورا بالفعل للكافر» والقدرة عندنا مع الفعل لا قبله وعدم المقدورية بهذا المعنی لا 
یمنع التکلیف فان المحدث مكلف بالصلاة اجماعا. 

قوله: (كما أنه عَلم منهما الکفر والفسق بالاختیار) آي: ولا یقع إلا ما علمه وهو 
إلزام للمعتزلة فانهم یسلمون أن الله تعالی علم الأشياء قبل وقوعهاء وأنه لا یقع إلا ما 
علم ولأن التكليف بما علم خلافه لا يستلزم محالاً فتقول كما أن التكليف بما علم 
خلافه من الأفعال الاختيارية لا یستلزم محالاً فکذا التکلیف بما آراد خلافه» وقد فسر 
بعضهم بهذا قول الامام الشافعي القدرية إذا سلموا العلم خصمواء وقد قدمنا له تفسيرًا 
آخر قريبّاء وکلاهما حسن. 


5 مسألة القضاء والقدر 


والمعتزلة آنکروا إرادةً الله تعالی للشرور والقبائح» حَنَّى قالوا: إنه تعالی آراد من 
الکافر والفاسق ایمانه وطاعته لا کفره ومعصيته زعماً منهم أن إرادة القبیح قبيحة کخلقه 
ایحاده. 

ونحن نمنع ذلك. بل القبیح کسب القبیح والاتصاف به» فعندهم یکون آکثر ما یقع 
من آفعال العباد عَّی خلاف إرادة الله تعالی» وهذا شنيعٌ جداً. 

حُكِيَ عن عمر بن عُبيد أنَّه قال: ما آلزمنی آحد مثل ما ألزمني مجوسي كان معي 
في السفينةء فقلت له: لِم لا تسلم؟ فقال: ان الله لم يُرد إسلاميء فإذا آراد الله اسلامي 
آسلمت. 


فقلت للمجوسي: إن الله تعالی يريدٌ إسلامّك, ولكنَّ الشياطينَ لا یتر کونك. 
ال المجوسی: فآنا أكون مع الشّريك الأغلب. 


وخکی أن القاضی عبد الجبار الهمدانی دخل عَلَى الصاحب ابن عبّاد وعنده 
الأستاذ بو إسحاق الاسفرایینی. فلما رأى الأستاذ قال: سبحانَ من تنزه عن الفحشاء !! 


فقال الأستاذ علی الفور: سبحان من لا ُجري في ملکه إلا ما يشاء. 


قوله: (الشريك الأغلب) أجاب المعتزلة عن هذا بأنه تعالی أراد من العباد إيمانهم 
رغبة منهم واختيارًا لا جبرًا واضطرارّا؛ فلا يلحقه تعالى نقص ولا مغلوبية بعدم وقوع 
ذلك كالملك إذا آراد من القوم أن يدخلوا داره رغبة فلم يدخلوهاء وهو مردود بأن عدم 
وقوع هذا المراد نوع من النقص والمغلوبية» فلو لم يكن إلا لما فيه من الشناعة» وقد 
اعترض على كلام أهل السنة السابق بأنه لا يفهم من الإرادة التي لا إجبار معها إلا الرضاء 
وهو غير مذهب أهل السنة وأجيب بمنع کون الرضا عند أهل السنة هو الإرادة مطلقا بل 
هذا مذهب الاعتزال» وإن وافق عليه بعض أهل السنة وإنما الرضا عند أهل السنة الارادة 
مع ترك الاعتراض» وقيل: بل الرضا هو ترك الاعتراض فان ذلك الترك أمر قد يجامع 
تعلق الإرادة» وقد لا یجامعه نعم! يمتنع في حقه تعالى تخلف المراد عن تعلق الإرادة 
عندنا لأنه نقص. 


مسألة القضاء والقدر ۳۱١‏ 


والمعتزلة اعتقدوا أن الأمرّ يستلزمٌ الإرادةً والتّهي وهو عدم الإرادة فجعلوا یمان 
الكافر مُراداً وکفره غيرٌ مراد. ونحن نعلم أن الشْیْء قد لا يكون مُراداً ويوْمَرٌ به وقد یکون 
مراداً ويُنهى عنه لِجکم ومصالح بحیط بها علم الله تعالی» أو لأنه ۲ لامملْعیمعَل € 
[الأنبياء: ۲۳]» ألا ترى أن السيد إذا آراد أن بظهر عَلَى الحاضرین عصیانَ عبده يأمرٌه بالشّىْء 


ولا يريده منه. 


وقد يتمسك مِنَ الجانبين بالایات وبا التأويل مفتوح عَلَى الفريقين. 


قوله: (وقد يتمسّك بالآياتٍ من الحانبین) فمن جانب المعتزلة نحو قوله تعالى: 

لاس بر چ 2. س ےر ر م م 了 2 一 一‏ رسج e‏ سا ڪ م ِ 7 و2 م Ai‏ 

و سمل زین اشوا لوَْسَاء مهم شرا € [الأنعام: ۸٤۱]ء‏ وقوله تعالى: # کل لك کان 

سید عِندَرَيْكَ مَكرُوهًا(4150 [الإسراء: ۰۲۳۸ وقوله تعالى: *وماآله دا اد 45 

[غافر: ۳۱]» ومن جانب آهل السنة آيات أدل على المقصود. منها كقوله تعالی: #وَلَوْسَاء 

هه لجع عَلَ الْهُدَئ 6 [الأنعام: ۳۰] أن لو شاء الله لهدى الناس جمیعا؛ فلوسا 
م ارچ مس 


تک میں ©4 [الأنعام: ۰۱۸۹ رید آنه لبعد بهم مها ف لصو ديا وتَرْهَقَ 
اسهم وشم كرون ا [التوبة: 00] فموتهم على الکفر مراد الله تعالى. 


هب 


۳ 


[مسألة الجبر والاختیار ] 


0 5 2 < 2 5 م Tv‏ 
(وللعباد آفعال اختياريّة يثابون بها) إن كانت طاعة (ويعاقبون عليّها) إن كانت 


[مسألة الجبر والاختيار] 


قوله: (وللعباد آفعال اختياريّة... إلى آخره) الضابط لمذاهب الناس في مسألة فعل 
العبد الاختياري أن المؤثر فيه إما قدرة الله تعالى وحدها مع نفي قدرة العبد وهو مذهب 
الجبرية» أو مع إثباتها ونفي تأثيرها في إيجاده وهو مذهب الأشعريء وأما قدرة العبد 
فقط بلا إيجاد واضطرار وهو مذهب المعتزلة» أو على سبيل الإيجاد وامتناع التخلف 
وهو مذهب الفلاسفة» ويروى عن إمام الحرمين والمعتمد عنه ما صرح به في الإرشاد 
ونصره وهو مذهب الأشعريء وأما مجموع القدرتين على أن يتعلقا بأصل الفعل وهو 
مذهب الاستاف فإنه جوّز اجتماع مؤثرين على أثر واحد أو على أن تتعلق قدرة الله تعالى 
بأصل الفعل وقدرة العبد بوصفه بأن يجعله موصوفا بمثل كونه طاعة أو معصية كما في 
لطم اليتيم تأديبًا أو إيذاءَ وهو مذهب القاضي وكلام شيخنا ابن الهمام في المسايرة يميل 
الیه» والمقصود من عبارة المتن أن للعبد فعلاً ينسب إلى اختياره وقدرته سواء كانت 
جزء المؤثر كما هو مذهب الاستاذ أو كانت مقارنة للفعل لا مؤثرة فيه كما هو مذهب 
الأشعري. 


۳۳۳ 


ء ۳۱ مسألةٌ الجبر والاختیار 
الجبريّة من آنه لا فعل للعبد أصلاً وآن حركاته بمنرلة حرکات الحمادات لا قدرةً للعبد 
عَلَيْها ولا قصد ولا اختيار. 

وهذا باطل لأنا نفرق بالضرورة بين حركة البطش وحركة الارتعاش» ونعلم أن 
الأو باختباره دون الثاني لاه لو لم يكن للعبسد فمل أصلاً لما صح تكليفه ولا تر 
استحقاة ق الشواب والعقاب عَلی أفعاله ولا إسناد الأفعال التي تقتضي ضى سابقية القصد 
والاختيار إليه عَلّى سبیل الحقيقة مثل صلَّى وصا ‏ کتب. بخلاف مثل طا الغلا واسود 


تنبيه: هذه المذاهب تجري في جمیع آفعال الحیوانات إلا أنه لما كان بعض الادلة 
لا يجري في آفعال غير المکلفین خصوا العباد بالذکر. 

قوله: (الحبرية) هو بسکون الموحدة نسبة إلى الجبر؛ أي: القهر والاضطرار» وقد 
تحرك لمزاوجة القدرية. 

قوله: (لما صح تکلیفه) آي: بالأوامر والنواهي؛ إذ لا معنی لطلب ما لا یکون فعلا 
للمأمور ولا داخلا تحت قدرته لطلب المشي على الأرض والصعود في الهواء من 
الجماد. 

قوله: (ولا ترتب) أي: ولا صح ترتيب استحقاق الشواب والعقاب يرد عليه ما مر 
من أن كلا من الثواب والعقاب فعل لله تعالى في خالص حقه ترة تب على سبب كسائر 
العاديات المترتبة على أسبابها بطريق العادة من غير لزوم عقلي» واتجاه سؤال فلا يسأل 
عن لميتهما”' كما لا يسأل عن خلق الإحراق عقب مساس النار. 

قوله: (ولا إسناد الأفعال) أي: ولا يصح إسناد الأفعال إلى آخره فان الأفعال التي 
يقتضي سابقة قصد واختيار لا تستند حقيقة إلا إذا وجد المقصد والاختيار فلو لم يوجدا 


(۱) هكذا بالأصل. 


مس الجبر والاختيار ٥‏ 
تنفي دك کقوله تعالی: جر يما يعمو )) [السجدة: ۱۷] وقوله تعالی: فمن 
سا َون ون سَاء کف ) [الکهف: ۲۹] إِلَى غير ذلك. 


ص 


فإِنْ قيل: بعد تعميم علم الله تعالى وإرادته الجبرٌ لازم قطعاًء لأنَّهما نا أن يتعلّقا 
بوجود الفعل فيجب أو بعدمه فيمتنع» ولا اختيارٌ مع الوجوب والامتناع !! 


قلنا: یعلم ويريدٌ أن العبدٌ يفعله أو يتركّه باختياره» فلا إشكال. 


فإن قيل: فيكون فعله الاختياري واجباً أو ممتنعاًء وهذا ينافي الاختيار. 


كان أتى النائم بما يشبه الصلاة لم تسند إليه الصلاة حقيقة بخلاف ما لا يستدعي سابقية 
قصد واختيار؛ مثل: طال الغلام واسود لونه إذ ليس الطول والاسوداد عن قصد واختيار 

قوله: (تنفى ذَلِكَ) الإشارة إلى ما زعمه الجبرية من أنه لا فعل للعبد أصلاً؛ لأن 
النصوص القطعية أثبتت للعبد فعلا كما فى الآيتين اللتين ذكرهما فحاصل كلامه 
استدلال بالنقل بعد الاستدلال بدليل عقلى. 

قوله: (بعد تعميم علم الله) أي: تعميم تعلقه بكل شيء وتعميم إرادته؛ أي: تعلقها 
بكل ممکن» وهذا السؤال بیان للجبر بالنسبة إلى كل ممكن» والسؤال السابق وهو قوله: 
(فإن قيل فيكون الكافر مجبور... إلى آخره) بيان للجبر بالنسبة إلى الموجودات فقط 

قوله: (فيجبٌ) أي: والألزم الحال وهو [انقلاب]() علمه تعالى جهلا [وتخلف]”" 
المراد عن إرادته تعالى. 


قوله: (أو بعدمه فيمتنع) الأولى أن يقال إن تعلقا بوجوده فیجب. وإلا فيمتنع لأن 


(۱) هكذا بالأصل. 
(۲) هكذا بالأصل. 


2 
۳۹۹ مسالة الجبر والاختیار 


2 في 
4 


قلنا: ممنوع» فٍنْ الوجوت بالاختيار محققٌ للاختيار لا مناف. 


وأيضاً منقوض بأفعال البارى جل ذکره. لأن علمه و رادته متعلقان بأفعاله. فيلزم أن 
يكون فعلّه واجباً عليه. 
فان قيل: لامَعْنى لكون العبد فاعلاً بالاختيار إلا كونه مُوجداً لأفعاله بالقصد 


والارادق ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ع ا 0 


تعلق الارادة علة الوجود وانتفاء العلة یستلزم انتفاء المعلول» وعلی هذا المنوال ورد ما 
شاء الله كان وما لم يشأ لم يكن» والا فلا یخفی أن الاعدام الازلية ليست من متعلقات 
الارادة لأن أثر الارادة حادث. 

قوله: (قلنا: ممنوع) آي: کون وجوب أن یفعل بالاختیار ينافي الاختیار ممنوع. 

قوله: (وأيضاً منقوض) آي: ما ذکر في السؤال من الدلیل المأخوذ من السوال 
السابق وهو أن کون الفعل واجبّا أو ممتنعًا ينافي الاختیار منقوص بأفعال الباري تعالی 
إذ لا نزاع في تعلق علمه وإرادته بأفعاله تعالی» وقد كانت كما علم وآراد فلو كان تعلق 
العلم والإرادة المقتضي لوجوب الفعل منه تعالى منافیا للاختيار» لزم سلب الاختيار 
في حقه تعالى وهو باطل وفاقا منا ومنهم» وقد أجيب عن هذا بالفرق بين أفعاله تعالى 
وأفعال العباد بآن الاختيار هو التمكن من إرادة الضد حال إرادة الشيء لا بعدهاء وهذا 
متحقق في فعل الباري تعالی؛ لأن إرادته تعالى قديمة وقد كان يمكن في الازل أن يتعلق 
إرادته تعالى بالترك بدل الفعل» وليس قبل تعلقها تعلق علم موجب له بل تعلقها آولی» 
كتعلق العلم ولا قبل للازل بخلاف إرادة العبد فإنها محدثة تفتقر إلى مرجح وهو إرادة 
يخلقها الله تعالى فيه بلا إرادة واختيار منه» وفي شرح المواقف مزيد تحقيق لهذا المحل» 
وبالله التوفيق. 

قوله: (فِإِنْ قيل: لامَعُنی... إلى آخره) هو متعلق بقول المصنف: (وللعباد أفعال 
اختيارية... إلى آخره). 


مسألة الجبر والاختیار ۳۷ 


وقد سبق أن لله تعالى مستقلٌ بخاتي الأفعال وإيجادهاء ومعلومٌ أن المقدور الواحد لا 
یدخل تحت قدرتين مستقلتین. 

قلنا: لا كلام في قوّة هذا الکلام ومتانته إلا أنَّه لما ثبت بالبرهان أنَّ الخالقٌ هو الله 
تعالى» وبالضرورة أن لقدرة العبد وإرادته مدخلاً في بَعّْض الأفعال كحركة البطش دون 
البَعْضٍ كحركة الارتعاش. احتجنا في التفضّي عن هذا المضيق إِلَى القول بان الله تعالى 
خالقٌ كل شيءٍ والعبدٌ كاسب. 


9 . 2 ءع 一 5 一‏ 0 4 
وتحقيقه أن صرف العبد قدرته وإرادته إلى الفعل کسب. eens‏ 


قوله: (وقد سبق) أي: في قول المصنف: (والله تعالی خالق لأفعال العباد.... إلى 


آخره). 


قوله: (متانته) وبمیم مفتوحة فمثناة فوقية ثم نون بعد الالف بمعنی قوته مأخوذ من 
المتن وهو ما صلب من الأرض وارتفع. 


قوله: (مدخلا) آي: بالمقارنة على سبیل الدوران والترتب المحض کالاحراق 
بالنسبة إلى مسیس النار كما هو قاعدة الأشعري لا بالتأثير إذ لا حکم للضرورة فيه 


قوله (التفضي) هو بان التخلص. قال صاحب ب ديوان الدب وهو اسحاق بن 


قوله: (وتحقيقه أن صرف العبد قدرته) أى: بأن يجعلها متعلقة بالفعل موب 
إرادته بالفعل بمعنى أن تعلقها يصير سببا لأن يخلق الله تعالى صفة متعلقة بالفعل» ومع 
خلق تلك الصفة يكون خلق الفعل فصرف العبد القدرة أمر جعله الله سببًا يخلق عقبه 
الفعل كما يخلق الري عقب الشرب. والشبع عقب الأكل» والإحراق عقب مساس النار 
للمحل ولو شاء الله تعالى لاقتطع المتسبب عن السبب: # قلناینت کون برداوسكمًا عل 
هیک )€ [الأنبياء: 14] فایجاد آفعال العباد عندنا منسوب إلى الله تعالی دون واسطت 


۳۸ مسألة الجبر والاختیار 
وإيجاد الله تعالی الفعل عقيبّ ذَّلِكَ خلق, والمقدورٌ الواحدٌ داخل تحت قدرتین لکن 
بجهتين مختلفتین. فالفعل مقدور الله بجهة الایجاد ومقدور العبد بجهة الکسب. وهذا 
لد من المَعْنى ضروري وان لم نقدر عَلَى رید من ذَّلِكَ في تلخیص العبارة المفصحة 
عن تحقیق کون فعل العبد بخلق الله تعالی وإيجاده مع ما فيه للعبد من القدرة والاختیار. 
ولهم في الفرق بینهما عبارات مثل: إِنَّ الکسب ما وقع بآلةٍ والخلق لا بآلةء والكسبٌ 
مقدورٌ وقع في محل قدرتسه والخلق مقدور وقع لا في محل قدرته» والکسب لا يصح 


وعند المعتزلة بواسطة أنه تعالی خلق القدرة على الفعل للعبد فالقدرة بخلق الله وفعل 
العبد الذي یباشر کسبه بتلك القدرة بخلق العبد وإيجاده لا صنع لله تعالی فيه عندهم. 

قوله: (وإيجاد الله تعالی الفعل عقیب ذلك) قد تقرر أن القدرة مع الفعل فالتعقیب 
هنا هو التعقیب الذاتي لا الزماني إذ القدرة عندنا مع الفعل. 

قوله: (والمقدوز الواحد داخل تحت قدرتین) أي: فلقدرة الله تعالی تعلق به بالتأثیر 
والایجاد استقلالا» ولقدرة العبد الضرب الآخر من التعلق وهو المسمی بالکسب. 

قوله: (وهذا القدر من المَعنى) وهو کون الفرق بين حر كة البطش وحرکة الارتعاش 
معلومًا ضرورة بالوجدان. ونحو جامع ما ثبت بالبرهان إلى [ثبات تعلق القدرتین 
بالمقدور الواحد بجهتي الخلق والکسب ضروري؛ آي: معلوم بالضرورة وإن كنا لا 
نقدر على آکثر من ذلك في الافصاح عن کنه الکسب لعسر ذلك عليناء وآما کون قول 
الشارح: (ضروري) معناه أن الضرورة تدعو إلى تقریره کذلك فتکلیف لا يلائمه الاتیان 
بعده بأن الوصلية إذ لو كان المراد ذلك لكان اللائق أن يقال لأنا لا نقدر على آزید من 
ذلك فى تلخيص العبارة المفصحة إلى آخره. 

قوله: (ولَهم) أي: الأشعرية بينهما أي بين الخلق والكسب. 

قوله: (والخلق لا بآلة) أي: لآن قدرته تعالى على الأشياء بلا علاج كما نشاء في 
إيجاد الحيوان والنبات وإمساك الأرضين والسموات. 


قوله: (والکسب مقدور وة م... إلى آخره) يوضحه ما في التلويح» وهو أن حركة 


مسألة الجبر والاختیار ۳۹ 
انفراد القادر به والخلق يصح انفراده. 

فان قیل: فقد أثبتم ما نسبتم إلى المعتزلة من إثباتٍ الشر كة. 

قلنا: الشركة أن یجتمع اثنان عَلَى شيء واحد وینفرد كل منهما ما هُوّ له دون 
الآخر كشركاء القرية والمحلة. وكما إذا جعل العبد خالقاً لأفعاله والصّانع خالقاً لسائر 
الأعراض والأجسام» بخلاف ما إذا أضيف أمرٌ إلى شيئين بجهتين مختلفتين كأرض 
تكون ملكا لله تعالى بحهة التخليق وللعباد بجهة ثبوت التصرف» وكفعل العبد يُنْسَبُ إلى 
الله تعالى بجهة الخلق وإلى العبد بجهة الكسب. 

فان قيل: فكيف كان كسب القبيح قبيحاً سفهاً موجباً لاستحقاق الم والعقاب 
بخلاف خلقه. 


زيد مثلاً وقعت بخلق الله تعالى في غير مكان قامت به القدرة» وهو زيد ووقعت بكسب 
زيد في المحل الذي قامت به قدرة زيد وهو نفس زید» والحاصل أن أثر الخالق إيجاد 
الفعل في أمر غير قائم به تعالى» وأثر الكاسب صفة في الفعل وهو قائم به» وقوله: (لا في 
محل قدرته) عبارة قد توهم صحة إطلاق أن ذاته تعالى محل لقدرته ولا يصح ذلك لتنزه 
ذاته المقدسة عن أن يكون محلا لشيء. بل يقال صفاته قائمة بذاته بمعنى الاختصاص 
الناعت كما في شرح المقاصد وغيره. 


قوله: (فإِنْ قيل: قد أثبتم ما نَسَبّتم إلى المعتزلة) أي: بل الشركة على ما ذهب 
الأستاذ منكم أقبح؛ لأنه جعل القدرتين معا مؤثرتين في أصل الفعل» وقد أجيب بمنع 
ذلك فان كلا من المؤثرين على ما ذهب الأستاذ منفرد بما له من دخله فى التأثير» فان 
تأثير القدرة الحادثة ليس كتأثير القدرة القديمة» بل هو نوع آخر على أن تأثير قدرة العبد 
فى بعض الأمور يجعل الله تعالى إياها مؤثرة» وخلقه إياها كذلك وهو قول الأستاذ لیس 
أقبح من نفي قدرة الله تعالى بالكلية» ولا يجري في ملكه سبحانه إلا ما يشاء هذا مع أن 
مذهب الأستاذ غير مرضي عند جمهور الأشاعرة. 


لا يخلقٌ شيئاً إلا وله عاقبة حميدة وان لم نطلغ عَلَيّهاء فجزمنا بأن ما نستقبحه مس الأفعال 
قد یکون له فیها کم ومصالح كما في خلت الا جسام الخبيثة الضارٌ ة المو لمة بخلاف 
الكسب. فإنّ قد يفعلٌ الحستَ وقد یفعل القببح» فجعلنا كسب لقبیح مع ورود النهي عنه 
قبيحاً سفهاً موجباً لاستحقاق الذم والعقاب. 

(والحسن منها) أي من أفعال العباد وهو ما يكون متعلقٌ المدح في العاجل والثواب 
في الآجلء والأحسنٌ أن يُفَسَّرَ بما لا يكون متعلقاً للذم والعقاب لیشمل المباح. 


قوله: (لا يخلقٌ شيئاً إلا وله عاقبة قبة حميدة وان لم نطلع عَلَيْها) قد يقال هذا غير 
لازم؛ لأنه تعالى لا يسأل عما يفعل ومقتضی هذا أن التعبدي الذي لا يعقل معناه يلزم أن 
يكون فيه حكمة وان كنا لا نطلع عليهاء وقد قرر الشيخ عز الدين أنه يكفي في الحكمة 
مجرد التعبد والامتحان» وان لم يكن في الفعل سوى ذلك وهذا هو اللائق بعقيدة أهل 
السنة» وهي أنه لا حكم للعقل في أفعاله تعالى بحسن ولا قبح لا يسأل عما يفعل ولا علة 
لفعله سبحانه» وأما ترتب الحكم والمصالح على ما شرعه من الأحكام فهو ترتب ثمرات 
وفوائد على مثمر ومفید. وليس هو على وجه اللزوم وعدم الانفكاك فان ذلك طريق 
المعتزلة» وهو تشبث منهم بأذيال الفلاسفة في الإيجاب بالذات وان لم يقولوا به» ولعل 
هذا الجواب الذي ذكره الشارح إلزامي للمعتزلة بناء على قاعدتهم في التحسين والتقبيح 
القطبین. فان قيل: فقد اجتمعت الأشعرية والمعتزلة على أنه تعالى لا يفعل القبيح ولا 
يترك الواجب كما نقل في المواقف وغیره قلنا: نعم لكنه عند الأشعرية بمعنى أنه لا 
قبح منه تعالى ولا واجب عليه فلا يتصور منه فعل قبيح ولا ترك واجب. وعند المعتزلة 
بمعنی أن ماهو قبيح منه عقلا يتركه. وما هو واجب عليه عقلا يفعله بناء على قاعدتهم 
في التحسين والتقبيح كما قرر في المواقف وغيره. 


قوله: (ليشمل المباح) يقال عليه ويشمل المكروه أيضًا لأنه ليس متعلقا للذم 
والعقاب وهو جرى على اصطلاح المعتزلة فإنهم جعلوا المكروه من قسم الحسنء 
وأهل السنة أصلح كبير منهم على أنه من قسم القبيح» فإنهم جعلوا المنهي عنه مطلقا 


مسألة الجبر والاختیار ۳۳۱ 
(برضاء الله تعالی) أى بارادته من غير اعتراض. 
(والقبیح منها) وهو ما یکون متعلق الم في العاجل والعقاب في الاجل. 


(لَئْسَ برضاه) لما عَلَّيُه مِنَ الاعتراض. قال الله تعالى: #ولا رى لع باد وال کر که 
[الزمر: ۷]ء يَعْنى أنَّ الارادة والمشيئةً والتقديرٌ یتعلق بالکل والرّضا والمحبَّة والأمر لا 
یتعلق إلا بالحسن دون القبيح. 


قبیخاء ویدخل فيه خلاف الاولی أيضاء والأحسن ما قاله إمام الحرمین: أن المکروه 
لیس حستا ولا قبیخا. 


قوله: (قال الله تعالی: #ولا يرحى لِعِبَادو ]کر که [الزمر: ۷]) هذا هو نظم القرآن ووقع 
في نسخ من هذا الشرح أن الله لا یرضی وهو تحریف للقرآن فلیجتنب. 


مھ سب 


۳۳۲ 


[الكلامُ فى الاستطاعة] 


(والاستَطاعة مع الفعل) خلافاً للمعتزلة. 

(وهي حقيقة القدرة التي يكونٌ بها الفعل) إشارة إِلَى ما ذكرَهُ صاحب التبصرة من 
أنها عرض يخلقةٌ الله تعالى فى الحيوان یفعل به الأفعال الاختيارية» وهی علَة للفعل 
والجمهور عَلَى أنها شرط لأداء الفعل لاعلته. 


[الكلام فى الاستطاعة] 


قوله: (والاشیطاعة) أي: القدرة الحادثة وسنذكر مآخذ [التقیید]) بالحادثة في 
کلام الشارح. 

قوله: (خلافا للمعتزلة) آي: آکثرهم فان أكثرهم ذهبوا إلى أن القدرة قبل الفعل 
وتتعلق به حينئذ» ویستحیل عندهم تعلقها بالفعل حال حدوثه ثم اختلفوا فمنهم من قال 
بوجوب بقائها حال وجود الفعل» وان لم تكن قدرة عليه لامتناع تعلقها به حال و جوده 
عندهم. ومنهم من نفی وجود بقائها وجواز انتفائها حال وجود الفعل. 

قوله: (وهي) أي الاستطاعة حقيقة القدرة؛ أي : نفس القدر فهما بمعنی. 


قوله: (وهى) أي القدرة علة للفعل» أي عند صاحب التبصرة» فإنه يرى أنها علة 


)١(‏ هكذا بالأصل. 


۳۳۳ 


۳۲ الکلام في الا ستطاعة 

وبالجملة هي صفةٌ يخلقها الله تعالی عند قصد اکتساب الفعل بعد سلامة الأسباب 
والآلات. فإِنْ قص فِعْلَ الخير خَلَقَ اله تعالى قدرة فِعْل الكَيْر وان قصدّ فعل الشّرٌ خلت 
الله تعالى قدرةً فِعْلَ الشر فکان هو المضیع لقدرة فعل الخير» فيستحقٌ ال والعقاب 
ولهذا ذم الكافرينَ بأنهم لا یستطیعو السمع. وإذا كانتٍ الاستطاعة عرض اً وَجَبَ أن 
تكونَ مقارنة للفعل لازماً لا سابقةً عليه» والا لزم وقوع الفعل بلا استطاعة وقدرة عَلَيْه لما 


عادية بمعنى أن العادة الإلهية اطردت بخلق الفعل مقارناً لها كما في خلق الإحراق عند 
ملاقاة النار» وقال الجمهور: هي شرط عادي كما أن يبس الملاقي للنار شرط للإحراق 
عادة ويصح أن يقال هي صفة من شأنها التأثير عند صاحب التبصرة ومن شأنها توقف 
تاثير الفاعل عليها عند الجمهور. 


قوله: (وبالجملة) أي: دون نظر إلى تفصيل بين كونها علة وكونها شرط؛ إذ يصح 
ما ذکره بقوله: (هِيَ صفة... إلى آخره) على كل منهما. 

قوله: (فکان هو المضيّع لقدرة فعل الكَيّر) تقصده فعل الشرء وهذا بيان لما يترتب 
عليه استحقاق الذم والعقاب بترك المكلف الواجبات» وهو ينافي ترتب استحقاق الذم 
والعقاب بفعل المنهيات على صرف القدرة إلى ارتكاب المنهي» كما سيأتي في شرح 
قوله ولهذا ۳ الكافرون؛ أي في سورة هود بقوله تعالی: ما كانوأ َطيعون السّمُمَ وم 
کانواً روت 2 4 [هود: ٠‏ فإنهم صرفوا قدرتهم إلى التصاء عن الحق الذي 
جاء به النبي و فكانوا مضيعين لذلك لقدرة فعل الخير الذي هو الإصغاء إلى الحق 
الذي جاء به النبي و وكذا في قوله تعالى : وما ڪاوا سرون 4 صرفوا قدرتهم 
إلى التعامي عن آيات الله الدالة على صدقه و فكانوا مضيعين بذلك لقدرة فعل الخير 
الذي هو صرف النظر إلى الآيات التي أيد بها جَكِ. 

قوله: (وإذا کانت الاستطاعة عرضًا) نبه بالتعبير بالاستطاعة» وبكونها عرضًا على 
أن الكلام منا ومن المعتزلة في القدرة الحادثة لا القديمة. 


قوله: (وإلا لزم وقوع الفعل بلا اشتِطاعة) قيل: لا يخفى أن من لا يقول بتأثير القدرة 


الكلام في الا ستطاعة Yo‏ 
مر من امتناع بقاء الأعراض. 

فان قيل: لو سلم استحالة بقاء الأعراض فلا نزاع في إمكانِ تجدد الأمثالِ عقيب 
الزوال فمن أين پلزم وقوع الفعل بدون القدرة. 

قلنا: نما ندعي لزوع ذَلِكَ إذا كانت القدرة التي بها الفعل هي القدرة السّابقة وان 
إذا جعلتموها المثل المتجلد المقارن فقو اغترفتم بأنْ القدرة التي بها الفعل لا تکونْ إلا 
مقارنة له ثم ان ادّعيتم أنَّه لا بد لها من آمثالی سابقة حَتّى لا يمكن الفعل بأولٍ ما یحدث 
من القدرة فعلیکم البیان. 


الحادثة كالأشعرية لا دخل عنده للاستطاعة في وجود الفعل حتی یستحیل بدونها؛ 
نعم ينته ض هذا إلزاماً للقائلین بتأثیر القدرة الحادثة أعني المعتزلة لما مر من استحالة 
بقاء الأعراض ویدفع التقض بقدرة الله إذ ليس من قبیل الأعراض بل هي قديمة باقية 
مخالفة في الماهية للقدرة الحادثة» وفي قوله: (لو سلم) إشارة إلى أن على استحالة بقاء 
الأعراض منعا» ولك أن تقول بل الاستطاعة دخل عند من لا يقول بتأثير القدرة الحادثة 
أيضًا لتوقف وجود الفعل على مقارنتها له توقف المشروط على شرطه. 

قوله: (فلاززاع في إمكان تجلد الأمثال عقب الزوال) آي: بأن تنعدم القدرة 
ویحدث مثلها فیکون لها بقاء بتجدد الأمثال على الاستمرار إلى حال الفعل كما في 
العلم ونحوه من الأمور التي لا نزاع في جواز سبقها على متعلقاتها. 

توله: (وآمًا إذا جعلتموها) آي: وآما إذا جعلتم القدرة التي بها الفعل هي المثل 
المتجدد المقارن؛ آي: لا[...]7" كما تفیده صيغة الحصرء فقد اعترفتم بانحصار القدرة 
التي بها الفعل في المقارنة دون السابقة» واعلم أن کلام الشارح هنا وفي شرح المقاصد 
یتحصل منه أن الاشعري وغیره من أهل السنة لا یدعون نفي المثل السابق على الفعل بل 
إن الفعل حاصل بالمقارن دون السابق» وعبارة المواقف تنافي ذلك فانه قال: «قال الشیخ 


(۱) غير واضحة بالاأصل. 


اس الکلام في الاستطاعة 

وأمّامايقال: لو فرضنا بقاء القَدرة السابقة قة ی آن الفعل إما بتجد الأمثال وإما 
باستقامة بقاء الاعراض» فان قالوا بجواز وجود الفعل بها في الحالة الأولى فقد تركو 
مذهبهم حيث جوّزوا مقارنة الفعل بالقدرة وان قالوابامتناعه لزم التحكّم والترجیح بلا 
مرجح» إذ القدرة بحالها لم تنغيّر ولم يحدث فيها مَعْنى لاستحالة لت عّی الأعراض؛ 
فلع صار الفعلُ بها في الحالة الثانية واجباً وفي الحالة الأولى ممتنعاً؟ 


ففيه نظر لا القائليسَ بكونٍ الاستطاعة ة قبل الفعل لا يقولون بامتتاع المقارنة 
الزمائيّة وبأنّ حدوت کل فعلٍ يجبٌ أن يكونَ بقدرة سابقةعَيْهبالزمانٍ البنّة حتى يمتنع 
حدوث الفعل في زمانٍ حدوث القدرة مقرونة بجميع الشرائط ولأنّه يجورٌ أن يمتنع 
الفعل في الحالة الأولى لانتفاء شرط أو جود مانع» ويجب في الثانية لتمام الشّر انط مع 
أنَّ القدرة التي هي صفة القادر في الحالتين عَلَى السواء. 


القدرة مع الفعل ولا توجد قبله فضلاً عن تعلقها به» وكلام الشارح بهذا الاعتبار محل 
بحث لكن الوجه أن يؤيد القول بوجود مثل سابق» وقد بسطنا في كتبنا الدرر اللوامع في 
تحرير شرح جمع الجوامع القول في ذلك فلیراجعه من أراده. 

قوله: (وأمّا ما يقال) أي: جوايًا عن السؤال بدل الجواب السابق. 

قوله: (لاستحالة ذلك) أي: لأنه یستحیل على الأعراض أن يحدث بها معنى؛ لأنه 
قيام عرض بعرض وهو ممتنع» واعترض هذا بأن الممتنع إنما هو الوصف الوجودي أن 
يجوز أن يحدث بالعرض معنى هو وصف اعتباري مثل رسوخ القدرة. 

و 

قوله: (فى الحالة الأولى) هی المشار إليها بقوله أول ما يحدث من القدرة. 

قوله: (لا یقولون بامتناع المقارنة الزمانيّة) أي: بل يقولون إن الاستطاعة يجوز أن 
تقارن الفعل وأن تسبقه. وهذا خلاف ما في شرح المواقف عن أكثر المعتزلة من آنهم 
قاتلون بأنه یستحیل تعلق القدرة بالفعل حال حدوثه وقوله: لا يقولون بامتناع المقارنة 
الزمانية رد للازم في الشق الأول من شقي التقرير المعبر عنه بما يقال؛ أعني قوله: فقد 


الکلام في الا ستطاعة YYY‏ 
ومِنْ هاهنا ذهب بعضهم إلى آنه إِنْ آریک بالاستطاعة القدرة المستجمعة لجمیع 
شرائط التأثير فالحقٌ آنها مع الفعل» وإلا فقبله» وأمّا امتناغ بقاء الأعراض فمبنی عَلَى 


تركوا مذهبهم حيث جوزوا مقارنة الفعل القدرة» وقوله: ولأنه يجوز أن يمتنع الفعل في 
الحالة الاولی لفقد شرط أو وجود مانع إلى آخر رد للازم في الشق الثاني؛ أعني قوله: 
لزم التحكم والترجيح من غير مرجح. 

قوله: (ومنْ ههنا) أي: ومن النظر إلى أنه يجوز أن يمتنع الفعل في الحالة الأولى 
لانتفاء شرط أو وجود مانع» ويجب في الثانية لتمام الشرائط. 


قوله: (ذهبّ بعضهم) هو الإمام الرازي» وحاصل كلام الإمام كما يؤخذ من 
شرحي المقاصد والمواقف أنه إن أريد بالمقدرة التي هي مبداً الأفعال المختلفة سواء 
كملت جهات تأثيرها آم لم يكمل فلا شك في كونها قبل الفعل ومعه وبعده» ولا في 
جواز تعلقها بالضدين؛ إذ هي بحيث متى انضم إليها إرادة أحد الضدين حصل ذلك 
الضد. ومتى انضم إليها إرادة الضد الآخر حصل ذلك الا خر وإن أريد بالقوة التي 
كملت جهات تأثيرهاء فلا خفاء في كونها مع الفعل بالزمان لا قبله» ولا خفاء في امتناع 
تعلقها بالضدين بل بالمقدورين مطلقًا ضرورة أن الشرائط المخصصة لهذا غير الشرائط 
المخصصة لذاك قال في شرح المقاصد: «إلا أن الشيخ -يعني الأشعري- لما لم يقل 
بتأثير القدرة الحادثة بمعنى الإيجاد فسرنا التأثير والمبدئية بما يعم الكسب الذي هو شأن 
القدرة الحادثة» وذلك بحصول الشرائط التي جرت العادة بحصول الفعل عندهاء فصار 
الحاصل أن القوة مع جميع جهات حصول الفعل بها لزومًا أو معها عادة مقارنة» وبدون 
ذلك سابقة» انتهى. 


وما ذكره الإمام يحصل الجمع بين مذهبي الأشعرية والمعتز لة ویرتفع النزاع وفي 
كلام الآمدي أن القدرة الحادثة من شأنها التأثير لكن عدم التأثير بالفعل لوقوع متعلقها 
بقدرة الله تعالى» وبهذا يرتفع الإشكال. 


قوله: (وأمًا امتناغ بقاء الأعراض) هو جواب سؤال يورد على قوله: (وإلا فقبله) بأن 


۳۳۸ الکلام في الا ستطاعة 


مقدماتِ صعبة البيان» وهي أنَّ بقاء ال ء أمرٌ محقق زائد علیه وأنَّه يمتنعٌ قيامُ العرض 
بالعرضء وأنَّه يمتنعٌ قيامهما معاً بالمحل. 

ولمّا استدل القائلون بکون الاستطاعة قبلَ الفعل بأن التكليفَ حاصلٌ قبل الفِعغْل 
ضرورة أنَّ الكافرٌ مُكَل بالایمان وتارك الصّلاة مكلّفٌ بها بعد دخول الوقت. فلو لم 
كن الاستطاعة محر تكليف الماجز وهو باطل؛ ار إلى اجواب يفول 
كما في قولو تعالى: 7 5 EET‏ ا 


يقال قد قدمتم أن سبق القدرة على الفعل يستلزم وقوعه بلا قدرة لامتناع بقاء الأعراض 
لأنه مبني على مقدمات كل منها قابل للمنع. 
قوله: (وهي أنَّ بقاء الشّىْء أمرٌ محقّق زائد عليه) أي: على وجوده» وقد علمت فيما 


قوله: (وأنّه يمتنعٌ قيامهما) أي: قيام الشيء وبقائه محا بالمحل الواحد بمعنى 
تبعيتهما له في التحيز إذ لو لم يمتنع ذلك لم يكن جعل أحدهما صفة للآخر أولى من 
العكس بل يكون كل منهما صفة للمتبوع» والذي بسببه يصعب البيان هو الاعتراض بأن 
تابع الشيء في التحيز يجوز أن يكون ناعتا للآخر بخصوصية ذاتية بینهما. 

قوله: (إشارة إلى الحواب) حاصل الجواب أن الاستطاعة لفظ مشترك يطلق على 
القدرة الحادثة وعلى سلامة الأسباب؛ أي : الأمور التي خلقها الله تعالى للعبد ليقتدر بها 
على تعاطي الأفعال؛ مثل: العقل والبطش والمشي» والآلات؛ مثل: الزاد والراحلة» هذا 
هو الظاهر من كلامهم وان كان يصح إطلاق الآلات على الأمور المذكورة أولآء والذي 
يعتمده صحة التكليف هو الاستطاعة بالمعنى الثاني دون الأول» وحكمته أن مناط خلق 
الله القدرة الحقيقة للعبد عند قصده الفعل هو سلامة الأسباب فبعد سلامتها لا حاجة من 
جهة العبد إلا إلى القصد. 


الکلام في الاستطاعة YY‏ 
فن قيل: الاستطاعة صفة المكلّف وسلامة الأسباب والالات لیس صفةً له فكيف 
يصح تفسیزها بها؟ 
قلنا: المرا سلامة الأسباب وال لات له والمكلّفٌ كما يتصف بالاستطاعة يتصف 
بذلك حيث یقال: هُوَّ ذو سلامة الأسباب. إلا أنَّهِ لتركبه لا يشتق منه اسم فاعل يحمل 
عليه. بخلاف الا ستطاعة. 


(وصِحَةٌ النّكليفي تعتمدٌ هذه الاستطاعة) التى هی سلامة الأسباب والآلات لا 
الاستطاعة بالمَعْنى الأول. 


23 أ 6 全 和‏ 27 
فان آرید بالعجز عدم الاستطاعة بالمَعنی الأول فلا نسلم استحالة تكليفي العاجز 
وان أريد بِالمَعْنى الثاني فلا نسم لزومَة لجواز أنْ بحصل قبل الفعل سلامة الأسباب 

وال لات وان لم تحصل حقيقة القدرة التي بها الفعل. 


قوله: (فِإِنْ قيل: الاستطاعة صفة المكلّف) ٍذ يقال المکلف مستطیم (وسلامة 
الأسباب والآلات ليس صفة له) إذ لا يصح أن يقال: المكلف سلامة الأسباب» وحاصل 
الجواب أنه وإن لم يصح الحمل بهو هو فالحمل بمعنى هو ذو هو صحيح؛ إذ يصح أن 
يقال: المكلف ذو سلامة الاسباب؛ آي: كونه بحيث سلمت أسبابه فان قيل: بل يصح 
الحمل بهو هو بأن يقال المکلف سالم الأسباب والالات فتكون السلامة صفة له قلنا: 
قولكم سالم الأسباب والآلات من إضافة الصفة إلى الموصوف؛ أي: المكلف أسبابه 
سليمة؛ فالسلامة في الحقيقة صفة للأسباب لا للمكلف. 


٥‏ ر ۶۶ و 
قوله: (فإِنْ أريدٌ بالعجز) أي: في قوله: (لَرْم تکلیف العاجز) فلا نسلم استحالة 
تكليف العاجز لأنه إذا كانت [آلات]") المكلف وأسبابه سليمة» وقصد الفعل خلق الله 
تعالى له القدرة عند قصده كما جرت به عادته تعالى فلم يكن طلب الفعل منه قبل ذلك 


和 


محالا . 


(۱) هكذا بالاصل. 


وقد يجاب بأنَّ القدرةً صالحة للضدين عند أبي حنيفة 和‏ مه تعالی حَتى إن القدرة 


المصروفة إِلَى الکفر هى بعينها القدرة التی تصرف إلى الایمان ولا اختلاف الافی 
التعلق» وهو لا یوج الاختلاف في نفس القدرته فالكافرٌ دزی الإيمان کلف 


به إلا أنّه صرف قذرتَه إِلَى الکفر وضيّع باختیاره صرفها إِلَى الایمان. فاستحق ق الم 
والعقاب. 


ولايَخْمَى أنَّ فى هذا الجواب تسلیماً لکون القدرة قبل الفعل. لأنَّ القدرة عَلَى 
الایمان في حال الكفر تکونْ قبل الإيمان لا محالة. 

1 2 7 و 0 3 4 2 

فا أجیب با المرادا نا أن القدرة وان صلحت للضدَّيْن لكنّها من حيث التعلّق 


4 - 


بأحدهما لاتک ون الا معه > حَتَى إن ما يلزم مقارنتها للفعل هي القدرة المتعلقة بالفعل وما 
يلزم مقارنتها للترك هي القدرة المتعلقة به» وأمّا نفس القدرة فقد تکون متقدمة متعلّقة 


قلنا: هذا مما لا يُتصوَّرٌُ فيه نزاع» بل هُوّ لغوٌ من الکلام فليُتامّل. 


قوله: (وقد یحاب) أي: عن استدلال القائلين بأن الاستطاعة قبل الفعل» وهو 
قولهم لو لم تكن القدرة قبل الفعل لزم تكليف العاجز. 

قوله: (عند أبي حَنيفة) خالفه الأشعري وأكثر الأشاعرة ذهبوا إلى أن القدرة الواحدة 
لا تصلح للضدين بناء منهم على أن القدرة مع الفعل لا قبله عندهم» وإلا لزم اجتماع 
الضدين لوجوب مقارنتهما لتلك القدرة المتعلقة بهما. 

قوله: (لا اختلاف إلا فى التَعَلّق) أي: تعلق القدرة بالإيمان وتعلقها بالكفر فهما 
مختلفان. 

قوله: (هذا) أي: كون القدرة من حيث تعلقها بالإيمان لا تكون إلا معه ومن حيث 
تعلقها بالكفر لا تكون إلا معه لا يتصور فيه نزاع لأن المعتزلي وغيره لا ينازع أحد منهم 
في كون القدرة متى قيد تعلقها بحيثية تقيد بها. 


قوله: بل هُوَ لَعْوٌ من الكلام) أي: بمنزلة قولك: السماء فوقنا. 


[الكلامُ فى التکلیف ] 


(ولایْکَلفَ العبدٌلِمَا یس في وُسْعِه) سواءٌ كانَ ثمتنعاً في نفسه کجمع بين الضدَّيْن 
أو ممكناً في نفسه لكن لا يمك للعبد كخلق الجسم. وأا ما یمتنغ بناءً عَلَى أن الله تعالى 
ملم خد وار داوق کیم واکان ماع مامي فا رع في ی 
کون و کات بای ثم دم کلف بما لیس في الوم م فو 
كقوله تعالی: # لا یکت له نالا وسعها € [البقرة: sss [YAY‏ 


[ الکلام في التکلیف ]| 


قوله: (ولایکلف العبد ما لیس في وَسْعِه) آي: لا يقع تکلیفه بذلك سواء كان ذلك 
ممتنعًا في نفسه... إلى آخر کلامه» ومحصله مع التحریر أن ما لا یطاق ثلاثة آنواع: 

الأول: ما هو محال عقلا وعادة کالجمع بين الضدین. 

الثانی: ما هو ممکن عقلا محال عادة؛ کالمشی من الزمن» والطیران من الانسان 
ومثله الشارح بخلق الجسم فإنه في نفسه ممکن لان الله تعالی قد فعله غير أنه ممتنع على 
سواه عادة» والادب التمثيل بغیره. 


الثالث: ما هو محال لتعلق علم الله بعدم وقوعه وان كان مع القطع عن ذلك ممکنا 
ولم يقع التكليف بالأولين» وقد حكى الشارح فيه الاتفاق ووقوع التكليف بالثالث 


۳۳۱ 


YY‏ الکلام في التکلیف 


والأمر فى قوله تعالی: #آنشون باسماء هلولا 6 [البقرة: ۱ للتعجیر دون التكليف 


وقوله تعالی حکاية عن حال الموّمنین: #رينا و1 تماما لاطافة لايد € [البقرة: [YAY‏ 


لیس المراد بالتحميل هو التکلیف بل ٍیصال ما لا یطاق من العوارض الیهم» 75 


اتفاقاء وقد نبه الشارح على أن مراد المتن عدم وقوع التکلیف بالأولين منتقدة؛ ففي 
المحصول للامام وغیره من کتب آصول الفقه حكاية الخلاف ففي التکلیف بهماء وذکر 
من أدلة القائلین بالوقوع أنه تعالی کلف آبا لهب بالإيمان» ومن الایمان تصدیق الرسول 
في جميع ما جاء به عن الله ومنه أنه لا يؤمن لقوله تعالی: * وما کنر الگاس ولو 
حرصت بِمُؤْمِرِينَ )€ [یوسف: ۱۰۳] فقد کلف بأن یصدقه في أنه لا يصدقه. وهو محال 
لأنه تکلیف بالجمع بين الضدین» وقد آجیب بأن المحال تصدیقه بخصوص أنه لا یمن 
وأما يكلف به إذا بلغه ذلك الخصوصء ولم یقصد شرعا بلاغه ایام فبلوغه إياه ممنوع 
وأما قبل بلوغه إياه» فالواجب هو التصدیق الاجمالي إذ الایمان هو التصدیق إجمالا فیما 
علم (جمالا وتفصیلا ولا استحالة في التصدیق الاجمالي. 

قوله: (والامر في قوله تعالی: «آنون باسماء هل € [البقرة: ۳۱] للتعحيز دون 


التکلیف) سوال تقریره أن قوله تعالی: ٭ا نون بِأَسْمَاءٍ ولا # تکلیف بما لا یطاق 


وقد وقع في کتاب الله والجواب منع کون الأمر في الاية للتکلیف. بل هو للتعجیز وهو 
آحد معاني صيغة آفعل كما قرر في محله من کتب الأصول» وکذا قوله تعالی حكاية: 

را ولا تین ما لَاطَافَةَ ایو © [البقرة: ۲۸۲] يتشبث به لوقوع التکلیف بما لا یطاق إذ 
لا يدعي بدفع مالم یقع لا والجواب أنه ليس المراد بقوله: ولا تما # ولا تکلفنا 
إنما المراد الدعاء؛ لأن لا یوصل إليهم من العوارض ما لا یحملونه فان قیل: هذا تأویل 
المعتزلة للآية فٍنهم قالوا: المراد #ولا تحیلتا # عذابك الذي لا نطیقه؛ أي: الذي يشق 
علینا مشقة شديدة فحملوا نفي الطاقة على المشقة الشديدة» وأهل السنة حملوا الطاقة 
على حقیقتها؛ آعني القدرة فکان معني الاية عندهم الدعاء بدفع تکلیف ما لا یطاق» 
قلنا: عبارة الشارح يصح حمل الطاقة منها على القدرة» ویکون المعنی: ولا تحملنا من 


الکلام في التکلیف ۳۳۳ 
وإنّما النزاع في الجواز فمنعه المعتزلة بناءً عَلَى القبح العقلی. وجوّرّه ال عَریَ لأنَّه لا 
لھ س پل ١ 1 1 1 ١‏ 5 
يقبح من الله تعالى شيء. 
کارا 0 وء ساسا 00 3 1 
وقد يُشتدلٌ بقوله تعالى: © لا َكل آله نفسارلاوسعها # على نفي الجوان 
وتقفريره: أنه لو كان جائزً لالم من فرض وقوعه محال ضرورة أن استحالةلّاز 
توجبُ اسستحالة لملزوم تحقیقاًلغنی الوم لكنه لو وفع لزم كذب كلام اله تعالى. 
وهو مُحال» وهذه نكتةٌ في بیان استحالة وقوع كل ما یتعلق عِلْمُ الله تعالى وإرادته واختياره 


بعدم وقوعه. 


وحلها تا لانسلم کل مايكونٌ ممكداً في نفسو لا يلزم من فرض وقوعو شحال: 
ونم یج ذَّلِكَ لولم یعرض له الامتناع بالغیر» والا لجار أن يكونّ زوم المُحال بناءً 


العوارض ما يهلكنا[...]' لكن لم ينقل هذا في عبارات علماء التفسير من الصحابة 
والتابعين فيما وقفت عليه بخلاف تفسير أهل السنة التحميل بالتکیف. وان المراد تكليف 
مالايطاق فإن معناه منقول عن الضحاك وعبد الرحمن بن زيد بن أسلم وحینئذ نقول 
السائل أنه لا يدعي برفع ما لا يقع لأحد ممنوع؛ إذ الغرض أن وقوعه جائز عقلاً. 

قوله: (وإنما الشرا في الجواز) في أنه هل يجوز عقلا التكليف بالنوعين الأولين» 
وهما الممتنع في نفسه والممتنع عادة مع كونه ممكنًا في نفسه عقلا. 

قوله: (لأنّه لا يقبحٌ من الله تعالى شيء) لأنه تعالى لا يسأل عما يفعل. 

قوله: (أو إرادته أو إخباره) هو بموحدة بعد الخاء المعجمة» وفي بعض النسخ 
اختياره بمثناة فوقية ثم بمثناة تحتية وكأنه تحريف من ناسخ إذ الاختيار بمعنى الإرادة. 

قوله: (وإنما يجبٌ ذلك) أي: انتفاء لزوم المحال من فرض وقوع الممكن في نفسه. 


قوله: (لو لم يعرض له الامتناع بالغير) أي: وقد عرض هنا الامتناع بسبب تعلق علم 


(۱) غير واضح بالأصل. 


۳۳ الکلام في التکلیف 


ی الامتناع بالغيسرء ألا یری أن اله تعالى لما آوجد العالع بقدرته واختیاره فعده ممکن 
في نفسو مع أنه يلزمُ من فرض وقوعو تحَْ المَعْلول عن ie‏ مة» وهو محال. 


والحاصل أنَّ الممكنّ في نفسو لا یلزم من فرض وقوعه مُحال بالنظر إِلَى ذاتهء وما 
بالنظر إِلَى أمر زائدٍ عَلَى نفسه فلا نسلم أنَّه لا يستلزم المُحال. 

(وما يوجدٌ من الألم في المضروب عقيبَ ضرب إنسانٍ والانکسار في الزجاج 
عقيبَ کسر إنسان) قيد بذلك لبصح محلا للخلاف في أنه هل للعبد صنعٌ فيه آم لا (وما 
(和‏ کالموت عقیب القتل (كلّ دك مخلوقٌ لله تعالى) لما مرّ أنَّ الخالق هُوَ الله تعالى 
وحم وا کر الشمکنات مستندةٌ إليه لا واسطة 


والمعتزلة لما أسندوابَمْض الأفعال إِلَى غير الله تعالی قولا" إِنْ كان الفعل صادراعَن 
الفاعلٍ لا بتوسّطٍ فعلٍ خر فهو بطريقٍ المباشرة وإلا فبطريقٍ التولید. ومعناة أن يوجبَ 
الفعلّ لفاعله فعلاً آخر كحركةٍ اليد توجبٌ ح رکة المفتاح» فالألمٌ مود الضرب 
والانکسار مِنَ الكسر وليسا مخلوقین لله تعالی؛ وعندنا الكل بخلق الله تعالى. 


(لا نع للعبد في تخلیقه) والآؤلى أن لا يقيد بالتخلیق. لان ما يُسَمُونّه متولدات 
الله تعالی بخلافه ککون آبي لهب لا يؤمن» ولو صح تقریر هذه الشبهة للزم أن لا يجوز 


تکلیف آمثال آبي لهب بالایمان لاخباره تعالی بأنهم لا يؤمنون وتکليفهم بذلك جائز 
وت ی کر یر 


یصلح محلا للخلاف إذ الانکسار الحاصل بسقوط الزجاج على حجر مثلا بخلق الله 
تعالی وفاقا. 


قوله: (والآؤلى أن لا بقید بالتخلیق) آي: بل يقال لا صنع للعبد فیه؛ أي: لا بالتخلیق 


الكلام في التكليف “o‏ 
لا صنع للعبد فيه أصلاً آمّا التخلیق فلاستحالته مِنَ العبد. وأمًا الاکتسات فلاستحالة 
اكتساب العبدٍ ما یس قائماً بمحل القدرة» ولهذا لا يتمكّنُ العبد من عدم حصولها 
بیخلاف آفعاله الاختياريّة. 

AD)‏ ميّتٌ بأجله) أي الوقت المقدّر لموته. لا كما زعم بَعْضُ المعتزلة من أنَّ 
اله تعالی قد قطعٌ علیّه الأجل. 

لنا أنَ الله تعالی قد حکم باجال العباد عَلَى ما علم من غير ترده وبأنّه ل4 با 


ور صر مر 


أجلهم فلا سستحرون ساعة eee‏ 


قوله: (ولهذا لا يتمكَنٌ العبدٌ من عدم حصولها) أي: المتولدات وهي الآثار السابق 
ذكرها من الألم والانکسار وما أشبههاء وذلك معلوم ضرورة بالوجدان فإن من ضرب 
منانفسه مثلا وقصد أن لا يحصل له ألم لم يقدر على ذلك فما أورد من أن عدم تمكن 
العبد قبل مباشرته السبب ممنوع وبعدها لا ينافي کون المتولد مکتسبا بواسطة السبب 


قوله: (أيْ الوقتٌ المقدّر لموته) آي: الذي قدره الله تعالی لموته وعلم وقوعه 
فيه وموته حاصل بایجاد الله تعالی من غير صنع للعبد مباشرة ولا تولیدا» قال في شرح 
بامتداد العمر» ولا بالموت بدلیل القتل. 


قوله: (مِنْ أن الله تعالی قد قطعّ عليه الأجل) کذا في نسخ هذا الشرح» وهو غلط 
والصواب في النقل عنهم كما في المواقف وشرح المقاصد وغيرهما: إن القاتل قد قطع 
عليه الأجل؛ لأن قاعدتهم أن أفعال العباد مخلوقة لهم» وآن المتولد من الأفعال التي 
يباشرونها كالموت المولد من القتل أيضًا ليس مخلوقا له تعالى عن ذلك؛ وعند هؤلاء 
القائلين بأن القاتل قد قطع عليه الأجل أنه لو لم يقتل لعاش إلى آمد هو أجله الذي قدر 
له؛ فالقاتل عندهم غير الأجل الذي قدره الله تعالى له بتقديم الموت عليه. 


۳۳ الکلام في التکلیف 
و OK 的‏ [یونس: 1 ]-. 


وش سای وان في فان الع وبأنَّه 
لو كان ميتاً أجله لما استحق القاتل ذمّا ولا عقاباً ولا ديةً ولا قصاصا و 


二‏ 2و 


قوله: (#ولا سَتَدَرمُونَ € [یونس: 4۹]) عطف على جملة الشرط لا علی جملة 
يتقدم موتهم علیه. 


قوله: (واحتجتِ المُعتزلة) اعلم أن المعتزلة یدعون الضرورة في تولد الموت من 
الاستشهاد في معرض الا حتجاج آطلق الشارح عليه لفظ الاحتجاج. 


قوله: (بالأحاديث الواردة في أنَّ بعص الطاعاتٍ تزيدٌ في العمر) کحدیث أنس في 
الصحیحین") يرفعه: ١مَنْ‏ أَحَبٌ أَنْ یبط له في رزقه يسا له في آثرو فَلْيَصِلْ رَحمَه» 
ومعنى ينسأً له في أثره: يؤخر له في أجله؛ إذ الحديث في مسند أحمد بسند صحيح بلفظ : 
١مَنْ‏ حب ان يُمَدَلَهُ في مره وراد له في رِزْقِه فلْبرَ وَالِدَيْه ول رَحِمَهُ) وكحديث 
ابن ماجه وابن حبان في صحيحه واللفظ له عن ثوبان يرفعه”": (إِنَّ الرَّجْلَ لَيُحْرَمُ الوزْقَ 
بِالدَّنْب يُصِيبُة ولا برد الْقَدْرُ لا الدعای ولا يزيد في الْعُمُر الا لبر ورواه الترمذي”" 


(۱) آخرجه البخاري (۳/ ۷۳ رقم ۲۰۷ ومسلم (۸/۸ رقم ۲۵۵۷) 

(۲) آخرجه ابن ماجه (۰۱۳۳۶/۲رقم 4۰۲۲ قال البوصيري /٤(‏ ۱۸۷): هذا إسناد حسن. 
والحکیم (۳/ ۲۳۲). وأخرجه آیضا: آحمد (۵/ ۰۲۸۰ رقم 717 ۲۲). والروياني (۱/ 4۰۸ 
رقم 1 ۰)1۲ والطبراني (۲/ ۰۱۰۰ رقم 4۲ ۱). والحاکم (۱/ ۰1۷۰ رقم ۱۸۱) وقال: صحیح 
الإسناد. والبيهقي في شعب الایمان (۷/ ۰۲۹۸ رقم ۱۰۲۳۳). 

(۳) آخرجه الترمذي (4/ ۰46۸ رقم ۲۱۳۹) وقال: حسن غریب. والطبراني (5/ ۰۲۵۱ رقم 1۱۲۸). 
وآخرجه آیضا: البزار (5/ ۰۵۰۲ رقم ۲۵۰). 


الکلام في التکلیف ۳۳۷ 
إذ لیس موت المقتول بخلقه ولا بكسبه. 


والجواب: أن الله تعالی كان یعلم أنه لو لم یفعل هذه الطاعة لكان عمزه أربعين 
سنةء لكنه علم أنه يفعلها فيكون عمزه سبعينَ سنةء فرب هذه الزيادة ی يَلْكَ الطاعة 
بناءً عَلَى عِلّم الله تعالى أنه لولاها لما كانت تلك الزيادة. 

وعن الثاني: أنَّ وجوب العقاب والضمان عَلَّى القاتل تعبدٌ لارتكابه المنهىّ» وكسبه 
الفعل الذي يخلق الله تعالى عقيبه الموت بطريق جري العادةء فان القتل فعل القاتل كسباً 
وان لم يكن له خلقاً والموت قائمٌ بالميّتِ مخلوق لله تعالى» لاصَنْعَ فيه للعبد تخليقاً 
ولا اكتساباً. 


سر 
۹ 2 


عن سلمان یرفعه بلفظ: «لا يرد القَضاء" الا الدعا ولا يزيد فى العْمْر الا البرٌ). 


قوله: (إِذْ ليس موت المقتول بخلقه) آی: بخلق القاتل ولا بکسبه هذا من المعتزلة 
على وجه الالزام لاهل السنة ولا فاعتقاد المعتزلة أن المقتول تولد موته من فعل القاتل 
فهو من آفعاله عندهم. 

قوله: «والجواب عن الاول... إلى آخره» آورد عليه أنه لا یوافق تحریر محل النزاع 
ويؤدي إلى تعدد الأجل» وهو خلاف ما سيأتي من أن الأجل واحد واللائق ما في شرح 
المقاصد من الجواب بأن الأحاديث خبر آحاد» وهو لا يعارض الآيات القطعية أو المراد 


(۱) 222 هو مر الْمُمَدَرُه وتیل الْحَدِيثِ أَنَّهُإِنْ أَرَادَبِالْقَضَاء ما یحافه الْعَبْدُ من ول الْمَكْرُوهِ 
بو وَيَتَوَقَاهُ فاد وف للدعای دقع له عن یه قضاء مَجَارٌعَلَى حسب ما يَعْتَقِدُهُ الْمْتَوَقَى 


O 


لب 


عَنْهُ وصح قَوْلَهُ - يك - في الرقی: «هر من قَدَرِ له + وَقَدْ مر بالتداوي والدعای مَعَ أن الْمَقْدُورَ 
این لِحَمَائِهِ عَلَى الناس وجُودًا وَعَدَم. 

ون اراد برد الْقَضَاءِ إن ان ارا هتوت وكير ار کی کج رل ها آخوجه 
يمن خییث ‏ عُمَرَ أن الَا يتمع ما رل یم زل» 

وَقِيِلَ: لدْعَاء گالتزس, والْبلاء کاس هم والقضا؛ أمْرٌ مهم مُمَدّرٌ في الْأَرّلِ. تحفة الأحوذي - 
(ج 5 / ص 577). 


۳۳۸ الکلام في التکلیف 


ومبنی هذا عَلَى أن الموتَّ وجودي بدلیل قوله تعالی: « ناموت ویو 4 [الملك: 
۲] والأكثرونَّ عَلَى أنه عدمی, ومعنی خلق الموت قدره. 


ع ع 


(والأجل واحد) لا كما زعم الکعبی أن للمقتول أجلين: القتلّ والموت. وأنَّه لولم 
يُقتل لعاش ای أجله الذي هُوَ الموت. ولا كما زعمّت الفلاسفة أن للحيوان أجلاً طبيعيا 


وهو وقثُ موه تخل رطوب وانطفاء حرارته الغريزيتين: وآجالاًاخترامية ی خلاف 

(والحرام رزق) لأنَّ الرَّرْقّ اسم لما يسوقه الله تعالى إِلَى الحيوان فيأكله. وذلك قد 
يكون حلالاً وقد يكونٌ حراماًء وهذا أولى من تفسيره بما يتغذى به الحيوان؛ لخلوه عن 
مَعْنى الاضافة إِلَى الله تعالى» مع أنه معتبرٌ في مفهوم الرزق. 


وعند المعتزلة الحرامُ لس برزق لأنهم فسّروه تارة 0 


الزيادة بحسب البركة والخير كما قيل ذكر الفتى عمره الثاني. 
قوله: (ومَبّنى هذا) في الحي تضاد الحياة» ومعنى كونه عدميًا كما عليه الأكثر أنه 


عدم الحياة عما اتصف بهاء وعلی هذا التفسير يكون التقابل بي بين الموت والحياة تقابل 
العدم والملكة. وعلى الأول تقابل التضاد. 


قوله: (لا كما رَعَم الكعبي) وهو خلاف ما قدمه الشارح من قول بعض المعتزلة 
داه ئی اا جل داد وت فع ال 
ذلك بالتمثيل ا إذا 5 من الآفات العارضة استمر إيقاده إلى ان ذهنه» وان 
عرض له عارض أطفأه. 

قوله: (فيأكله) هي عبارة المواقف؛ والمراد: يتناوله. وقد اش شتهر استعمال الأكل في 
مطلق التناول» والأولى ما فى المقاصد وشرحه من تعريف الرزق بأنه ما ساقه الله تعالى 
إلى الحيوان مما ينتفع به؛ إذ يشمل مع المأكول الملبوس وغيره وذلك يوافق إطلاق 


مي هه 


قوله تعالی: وما رهم 22 )€ [البقرة: ۳]» وقوله کا: «لا بیع حَاضِرٌ لاد دعوا 


النّاسَ ررق الله بَعْضَهُمْ من ¿ عض 9 رواه مسله". 


5 
一‏ هه وس مر همس 


رم تج زد فد اد 
فیقول لَه : صغ عنيي لاپیعه لك عَلى ال بج بای من دا السَعْر. فجعلوا اْحُكُمَ م مَنُوطًا بالْبَادِي 
مَنْ شار که في معناه. وا کر البايي في الحَدِيثِ لگن الِب َالِ به من یره في عم 
LE 0‏ لا يباور بالبَيُع» وَهَدًَا تير الشَّافِعِية 
والحتابلّف 
وجَعَل هلر وعن ما یبال في ذَلِكَ ال من گان یه اما 
ری الَِينََْرفُونَأَنْمَانَ الم وال شواق فلیسُوا داخلین في ذلك 
سان ان ام توا في هدا اي فَالْجُمْهُور َه عَلَى التخریم بشرط العلم بالتهي وآن 
يَكَونَ الْمَنَا اللاو يه ان ل أن يشر ص موق درك على الجلدوق »نار حرطل 
لبدوي عَلَى الْحَصَرِيٌ لین 
دض الشافعية عَمُوم الْحَاجَة وَأن طهر ب َلك الماع السّعَة في یلك الْبَلَد قال ابن َقبي 
لعید: كير ع الوط تَدُورُيََْ نَع الَْغتى أ لد اي بني أن ينر في الَْغتى ى 
We‏ م 上‏ 
下‏ 
اش اي له هي لا يفترق الحا فيه ین وال الب وعتمه وما يراط نیون 
الطّعَامُ مما تَدْعُو الحَاجة هی فَمتََسَط ین لو وَعَدمه و شیراط ظُهُور السَّعَةَ فَكَذَلِكَ 
يض لاختمّال أن يَكُونَ المقصود مُجَرَدَ 5 الاك لز وك امل للب امار شیراط یلم 
بالتهي فلا (شکال فیه وَقَالَ السبکی: ط اج جَةِ التاس یه مُحْمَبَر ولم یر جمَاعَةٌ عُمُومَهَا 
مادکره رفي َم وی تاج إلى ليل 和‏ 
| 
E‏ 
(۲) آخرجه مسلم (۳/ ۰۱۱۵۷ رقم ۱5۲۱). 


9 
| 


هل 


4نم الکلام في التکلیف 
بمملوكِ يأكله المالك. وتارةً بما لا يمنمٌ من الانتفاع به» وذلك لا يكونٌ حلالا. 

لكن يلزم عَلَى الأول أن لا يكون ما يأكله الدوابٌ رزقاء وعلى الوجهين: أنَّ مَنْ أكل 
الحرام طول عُمْره لم يرزقه الله تعالى أصلاً. 


وكيني هذا الاختلاف على أن الإضافة إلى لله تعالى معتبرة في نی لزق وآته لا 
رازق الا الله وحده وأنَّ العبل د بستحق اذم والعقاب ّى أكل الحرام» وما یک ستنا 
إِلَى الله تعالی لا یکونْ قبیحأ ومرتکبه لاب یستحق الذمٌ والعقاب. 


والجواث: نك لسوع مباشرة أسبابه باختياره. 


قوله: (بمَمْلوكٍ يأكلة المالك) المراد بالمملوك المجعول ملكا بمعنی أن الشرع 
آذن في التصرف فیه» والا لخلي عن معنی الاضافة إلى الله تعالی وهو معتبر في مفهوم 
الرزق عندهم آیضا كما سيأتي في الشرح. 

قوله: (لکن یلم على الاو أنه لا یکون ما تأکله الدوابٌ رزقًا) آي: وهو خلاف 
قوله تعالی: 40 ومامن دب في آلارض إلاعل أله ردقه [هود: *]. 

قوله: (وعلی الوجهین: أن من أكل الحرام طول عمره لم يرزقه الله أصلا) أي: وهو 
خلاف إجماع الأمة قبل ظهور المعتزلة. 

قوله: (وأنَّه لا راز إلا الله وحده) هو الذي عليه أهل السنة» أما المعتزلة فعندهم 
أن ما آتی العبد بسعيه من المباح فهو الرازق له» وما أتاه من المباح بغير سعي منه؛ فالله 


تعالى هو الرازق له. 
قوله: (والجوابٌ أن ذلك) أي: استحقاق مرتكبة الذم والعقاب لسوء مباشرة أسباب 
الرزق باختياره» وحاصل الجواب منع المقدمة الأخيرة؛ أي أن مرتكبه لا ب يستحق الذم 


والعقاب والمذكور سند المنع وبيانه أن الله تعالى وعد الرزق مطلقاء وأمر بطلبه من جهة 


2 ع ر سے اک ص 


حله بقوله تعالی: # كوا معا ف الْأَرَضٍ حك طیجا € [البقرة: ۱3۸] فاذا طلبه العبد من غير 


الكلام في التکلیف ۳۱ 
(ولا بتصور أن لا يأكلّ إنسانٌ رزقه آوبأکل رزق غَيْره) لأنَّ ما قدّرّه الله غذاء 

لشخص يجبٌ أن يأكله ويمتنع أن يأكله غيره Lib‏ بمَعنی الملك فلا يمتنع. 

جهته حله لحرصه وهواه عوقب على سوء اختياره ومخالفة آمر مولاه سبحانه على آنا 

نقول إرادة القبيح ليست قبيحة على ما يدعونه فالمسوق قبيح والسوق غير قبيح. 


قوله: (لحصول التغذي) أي: ونحوه من الارتفاع فاللبس والسکنی ومثله يقال في 
قو له عد ال* لشخص أي: أو لباسًا أو مسکنا. 

قوله: (ولا یتصور أنْ لا يأكل انسان رزقه) ینبه على ذلك أحاديث منها حديث جابر 
أن النبی ب قال: «آبها الاس انوا الله وَأَجمِلُوا فى الطلّب ان تسا لن تَمُوتَ حى 
0 توفي رها ون اطا عنها فاقوا الله وَأجُملوا في الطلّب خذوا ما حل» وَدَعُوا ما 
حَرَمَ» رواه ابن ماجه" واللفظ له والحاکم وقال: صحیح على شرط مسلم. 


مھ سب 


(۱) آخرجه ابن ماجه (۲/ ۰۷۲۵ رقم ۲۱6) قال البوصيري (۳/ ۸): هذا إسناد ضعیف. 


۳: 


[الکلامُ في الهداية والاضلال] 


(والله تعالی بْضل مَنْ يَشاء ويَهُدي مَنْ یشاء) بِمَعْنى خلق الضلالة والاهتداء لأنّه 
الخالق و حده. 


وفي التقييد بالمشيئة إشارة إِلَى أنّه لیس المرادُ بالهدابة بيانَ طريق الحق. لأنّه عامٌ 
في حقٌّ الكل؛ ولا الإضلال عبارة عن وجدان العبدٍ ضالا أو تسميته ضالاء إذ لا مَعنى 
لتعليق دك بمشيئة الله تعالى. 


نعم قد تضاف الهداية ی النبي اکم مجازاً بطریق التسبّب» گما سند إلى 


الکلام في الهداية والإضلال] 


قوله: (وفي التقیید) أي: بالمشيئة إشارة إلى أن ليس الهداية بمعنی البيان ولا بمعنى 
الدعاء؛ لأن البيان عام وكذا الدعای قال الله تعالى: # ونيد عو اال دارٍالسَّلِ # [يونس: [Yo‏ 
بحذف المعمول المؤذن بالعموم. وأيضًا لو حمل على البيان آو الدعاء فاتت المقابلة بين 
الهداية والا ضلال. 

قوله: (قد تضاف الهداية إلى النبی ّالا مجارًا) كما فى قوله تعالی: #وَإِنّكَ 
یل صرْط مُسمَّقِي و ©)) [الشوری: 0۲] كما تسند إلى القرآن في قوله تعالی: ۷ إِنَّ 

هدا فان هی للّی هآقوم € [الاسراء : 4[. 


۳:۳ 


E:‏ الکلام في الهداية والاضلال 
القرآن» وقد يُسْئَدُ الاضلال إِلَى الشیطان مجازاً كما يُسْنَدُ إِلَى الأصنام. 


شم المذكورٌ في كلام المشايخ أنَّ الهداية عندنا خلقٌ الاهتدای وعند المعتزلة بیان 
طريق الصواب وهو باطل لقوله تعالی: ‏ نك لادىم حب € [القصص: ۲۵1 
ولقوله اسه : «اللهم اهد قۇمى)0“ مع أنّه یی الطريق ودعاهم إلى الاهتداء. 


قوله: (وقد یس الاضلال إِلَى الشيطان مجازاً) في نحو قوله تعالى حكاية عنه: 
ر ۰ (كما يُسْتَدٌ إلى الأصنام) في نحو قوله تعالى حكاية: 


سم یر صلا 


گرا من اس که [إبراهيم: ۲ ۳]. 


35 


قوله: «ومثل هداه الله فلم يهتدي”'» مجاز عن الدلالة والدعوة إلى الاهتداء» ومثله 
قوله تعالی: وم مدقم 4 [فصلت: ۱۷] أي: دللناهم وبينا لهم قال ابن عطية 
«قال المفسرون: معناه بینا لهم» وقال إمام الحرمین: «معناه دعوناهم فاستحبوا لس 
على ما دعوا إليه من الهدى». 

قوله: (وهو باطل لقوله تعالی: ۷ نك لاتبٍی من أَحْبَبَت € [القصص: 55]) ولوجوه 
آخر منها أن الناس منهم المهتدي والضال مع أن البیان يعم الکل» ومنها أن في تفسیرهم 
الهدی بالبیان فوات قاعدة المطاوعة ومنها أن من صفات المدح کون الانسان مهديّاء 
ولیس ذلك الا بمعنی حصول الهداية له لا بمعنی کونه مبیتا له. 

قوله: (ولقوله :للم اد قَؤْمِي)) أي: لأن الدعاء يستدعي عدم حصول 
المطلوب مع أن البيان لهم حاصل» وهذا الحدیث بهذا اللفظ آورده القاضي عیاض في 
الشفاء بغیر إسناد ولفظه وروي أن رسول الله بيه لما کسرت رباعیته وشح وجهه یوم آحد 
شق ذلك على آصحابه شديدًا وقالوا: لو دعوت علیهم؟! فقال: «إني لم آبعث لعانًا ولکن 


(۱) هكذا بالاصل. 
(۲) آخرجه البيهقي في شعب الایمان (۲/ ١٤١٠ء‏ رقم )١51417‏ وقال: مرسل. 


الکلام في الهداية والاضلال و ۳ 


والعشهور أنَّ الهداية عند المعتزلة هی الدَّلالة المُوصلة إِلَى المطلوب. وعندنا 
الدّلالة عَلَى طريق يُوصِلٌ ی المطلوب. سواء حصلّ الوصول والاهتداءٌ أو لم يحصل. 


بعثت داعیّا ورحمة؛ اللهم اهد قومي فإنهم لا یعلمون» ولم أره مسندا لكن في الصحيح 
ما يقوم مقامه وهو قوله و «اللهُمَّ اهد دسا وَائتِ بهم»۳. 


قوله: (والعشهور أنَّ الهداية عند المعتزلة هى الدّلالة المُوصلة ای المطلوب 
وعندنا الدّلالة عَلَى طريق يُوصِلٌ ای المطلوب. سواء حصل الوصول والاهتداء أو لم 
یحصل) وذلك أن المعتزلة لما كان من آصولهم الفاسدة أنه تعالی خلق فیهم الهدی 
والضلال لما صح المدح والثواب والذم والعقاب حملوا الهداية على الهداية على طریق 
الحق بالبیان ونصب الأدلة» ولما كان هذا المعنی الذي حملوا عليه الهداية لا يتأتى 

+۰ 3 0 رو کے و محر مر 一‏ اب 

تعلیقه بالمشيئة فى قوله تعالی: ۷ تضل ها من شَمَاءُ وتمیی من ماه € [الاعراف: ۱۵۰] 
لآن البیان عام للجمیع قیدوا الدلالة بکونها موصولة إلى المطلوب. وزعموا أن ذلك 
معناه لغة وفي عرف الشرع والمشهور عند متأخري آصحابنا أن معناها لغة الدلالة على 
مایوصل إلى المطلوب سواء حصل الوصول آم لاء وآما حقیقتها الشرعية المرادة في 
غالب استعمالات الشرع)؛ فهي ما فسرها به المشایخ من خلق الاهتداء فلا تخالف بين 
کلامي المشایخ والمتآخرین لاتفاق الفريقين في تفسیر المعنی الشرعي» وزاد المتأخرون 


و سوج 


(۱) آخرجه البخاري (۳/ ۰۱۰۷۳ رقم ۲۷۷۹ ومسلم (4/ ۰۱۹۵۷ رقم 6 ۲۵۲). وأخرجه آیضا: 
الشافعی في السنن المأثورة (۱/ ۰۳۵۲ رقم 58 5)» وأحمد (۲/ ۰۲۳ رقم ۷۳۱۳). 


۳:1 


[هل الأصلخ للعبد واجبٍ عَلَى الله؟] 


(وَمَا هو الأصلح للعبد فيس دك بواج جب علی الله تعالی) ولا لما خلت الکافر 


یب 


الفقیر المعذب فى الدنیا والآخرة» ولما كان له منّة عَلی العباد واستحقاق شکر فى الهداية 


[هل الأصلح للعبد واجب على الله؟] 


قوله: (وَمَاهُوَّ الأصلحٌ للعبدٍ فیس دك بواجب عَلّی الله) أي: خلافا للمعتزلة؛ 
لآن البغدادیین منهم قالوا: «يجب على الله لعباده ما هو الأصلح في الحكمة والتدبير في 
الدين والدنيا»» وقال البصريون منهم: «بل الواجب ما هو الانفع للعباد في الدين واتفق 
الفريقان على وجوب الاقتدار والتمكين وأقصى ما يمكن في معلوم الله مما يؤمن عنده 
المكلف ويطيع وأنه فعل بكل آحد غاية مقدوره من الأصلح وليس مقدوره لطفاً لو فعل 
بالكفار لآمنوا جميعًا والا لكان تركه بخلاً وسفهًا هذا أصلهم» وله كأكثر أصولهم لوازم 
فاسدة كثيرة جدا ذكر الشارح عدداً منها». 

قوله: وا لما خلت الکافر الفقیر المعذب... إلى آخره) لأن الأصلح له عدم خلقه 
ثم إذ خلق فالأصلح إماتته أو سلب عقله قبل التکلیف» فان قیل: لا نسلم أن الأصلح ما 
ذكر بل الأصلح له الوجود والتكليف والتعريض للنعيم المقيم» أجيب: بأنه يرد عليكم 
حينئذ من مات طفلا. 

قوله: (ولما كان له منة على العباد) آي: في هدايته إياهم وإفاضته آنواع الخبرات 


۳:۷ 


۳۸ هل الأصلح للعبد واجب على الله؟ 


وإفاضة أنواع الخيرات» لكونها أداءً للواجب. ولما كان امتنان الله عَلَى النبي ER‏ 
فوق امتنانه عَلَى آبي جهل لعنه ال ذ فعل بكل منهما غايةً مقدوره مِنَ الأصلح له. ولما 
كان لسؤال العصمة والتوفیق و کشف الضرّاء والبسط فى الخصب والرخاء مَعتّی» لا 
مالم يفعله في حق کل واحٍ فهو مفسدة له یج عَلَى الله تركهاء ولما بقي في قدرة الله 
تعالى بالنسبة إلى مصالح العباد شيء. إذ قد أتى بالواجب. 

ولعمري إن هذه مفاسدٌ هذا الأصلء أعني وجوب الأصلح» بل أكثر أصول المعتزلة 
آظهر من أن يخفى وأكثر من أن يُحصىء وذلك لقصور نظرهم في المعارف الإلهية 
ورسوخ قياس الغائب عَلَى الشاهد في طباعهم. 

وغاية تشبّنهم في لك أن ترك الأصلح یکون بُحلا وسفهاً. 

وجوابه: إن منع ما یکون حق المانع اپ 


عليهم» ولا استحقاق شکر على هذه الأمور» فقوله: (في الهداية... إلى آخره) متعلق 
بنفي المنة ونفي استحقاق الشکر وانما آلزمنا المعتزلة بانتفاء المنة؛ لانهم یقولون: إن 
ترك الا صلح الغیر المضر یستلزم البخل والسفه وذلك يقتضي استحالة تعلق قدرة الله 
سبحانه بالترك ولا منة في مثل ذلك الفعل» وأما الأب المشفق على ولده بالجبلة إنما 
تثبت له المنة بسبب آفعاله الاختيارية الناشئة عن الشفقة لا بسبب الشفقة الجبلية القائمة 
به» والضمیر في قوله: (لکونها آداء للواجب) يعود إلى المذکورات من الهداية وإفاضة 
آنواع الخیرات. 


قوله: (لأنَّ مالم یفعله في حنٌّ كل واحل) کالتوفیق بالنسبة لمن ليس بموافق» 
والعصمة لمن ليس بمعصوم وكشف الضراء عمن مسته الضراء والبسط في الخصب 
والرخاء لمن هو في جدب وغلاء» وغير ذلك مما لم يفعل مع من هو متلبس بصده كل 
منها مفسدة ولأن الغرض أن الذي فعل به هو الأصلح له فكيف يسأل ما هو مفسدة 
للسائل. 


هل الأصلح للعبد واجب على الله؟ ۳۶۹ 
وقد ثبت بِالأَدِلّةِ القاطعة كرمُة وحکمه ولطفءه وعلمُة بالعواقب یکون محص عدل 
وحکمة. 

ثم ليت شعري ما مَعْنی وجوب الٌسیء عَلَّى الله تعالی» إِذْلَيْس مَعْناه استحقاق 
تاركو الذم والعقاب. وهو ظاهرء ولا لزوم صدوره عنه بحيث لا يتمكن من الترك بناءً 
عَلَى استلزامه محالاً من سفه أو جهل أو عبت أو بخل أو نحو ذلك 0 


قوله: (وقد ثبت... إلى آخره) في موضع الحال من قوله: (المانع) وجملة يكون 
من قوله: (یکون محض عدل) هي خبر آن» وحاصل الجواب أن الأصلح محض حت الله 


رعایته. 


قوله: (ثم ليت شعري ما مَعْنى وجوب الشّيْء... إلى آخره) إن قيل ما معناه اقتضاء 
الحكمة مع القدرة على ترکه» وهو غير المعنیین اللذین ذکرهما الشارح آجیب بأنه لا 
يلائم قواعدهم فانهم جعلوا الا خلال بمقتضی الحکمة نقصا یستحیل على الله؛ فلزوم 
المحال يقتضي استحالة الترك فیکون الترك محالا لغیره لا لذاته وهذا طریق الفلاسفة 
إذ یجعلون إيجاد العالم لازمّا لاشتماله على المصالح ویسندونه إلى ما يسمونه العناية 
الأزلية» ومن ههنا اضطر متأخرو المعتزلة إلى تفسیر الوجوب عليه تعالی بما لا تعرض 
فيه لاقتضاء الحكمة. 

قوله: (فرارًا عمًّا لزمهم) ففسروه بأنه يفعل سبحانه الشيء البتة ولا يتركه» وإن جاز 
تركه كما في العاديات فإنا نعلم قطعًا أن جبل أحد لم ينقلب الآن ذهبًا وإن جاز انقلابه. 
ويرد عليه أنه إن أريد أن عدم تركه هو مقتضى الحكمة مع القدرة على الترك» فهو معنى 
التفسير السابق وقد علمت مايلزم علیه» وان لم يريدوا ذلك فلا خلاف إلا في مجرد 
التسمية بالوجوب. وأيضا فمقتضى هذا التفسير أن يجعلوا ما أخبر به الشارع من أفعاله 
واجبًا لقيام الدليل على أنه يفعله البتة» وهم لا يجعلونه واجبًا. 


قوله: (إذ لَيْس مَعْناه استحقاق تا رکه الذمّ والعقاب) أي: لا استحقاقه شرعًاء ولا 


۳9۰ هل الأصلح للعبد واجب على الله؟ 
لأنّه رفض لقاعدة الاختيار ومَيْل إِلَى الفلسفة الظاهرة العوار. 

استحقاقه عقلاء لکن قال: قال بعض المعتزلة أن معناه استحقاق تا که الذم عقلاء ویلزمه 
ما مر من اللوازم الباطلة. 


قوله: (رفض لقاعدة الاختیار) مع أنهم أعني المعتزلة قائلون بأنه تعالی فاعل 
بالا ختبار فترک وا مذهبهم ومالوا إلى القول بالایجاب بالذات» وهو قول الفلاسفت 
والعوار بفتح العین المهملة وهو العیب كما في الصحاح وحكي فيه عن آبي زید آنها 
قد تضم. 


مه سب چه 


[ عذاب القبر ونعیمه ] 


(وعذاب القبسر لکافرین ولبفض قصاو المؤمنين . خض ایض لأنَ نهم من 
ورد وهذاأَؤلى ماوت في عائة 3 الكتب مر الاقتصار عَلَى بات عذاب القبر دون 


تنعيمه بناء عَلَى أنَّ النصوض الواردةً فيه أكثر وعلى أنَّ عامة أهْل القبور كفارٌ وعصاته 
فالتعذيب بالذٌ کر أجدرء (وسوال مُنكر وتکیر) وهما مَلکان يدخلان القبر فيسألان العبد 
عن رئه وعن دینه وعن نبیّه» قال السید 3 


[ عذاب القبر ونعیمه | 


قوله: (ولبَعْض عصاة المومنین) إن قيل الحدیث الصحیح الوارد في سوال الملکین 
لیس فيه أن عذاب القبر إلا للكافر» فما دلیل وقوعه لبعض عصاة المومنین؟ قلنا: يدل له 
حدیث القبرین وهو في الکتب الستة ففيه: الَعَلَّهُ بح عَنْهُمَا ما لم ییا وذلك يدل 
على آنهما مسلمان؛ إذ لو کانا کافرین لما شفع فیهما بغرس الجریدتین راجيا التخفيف 
عنهماء ولما كان لإضافة التعذیب في آحدهما إلى ترك الاستتار من البول» وفي الآخر 
إلى المشي بالنميمة معنى إذ يكون كفر كل منهما أولى بإضافة التعذيب إليه. 

قوله: (لأنَّ منهم من لا يريدٌ الله تعالى تعذيبَّةٌ) بل يريد تنعيمه دلت على ذلك 
النصوص من الكتاب والسنة كقوله تعالی: ویر ماو دک لس كا 4 [النساء: 48 ]» 


Yo 


oY‏ عذاب القبر ونعیمه 


أبو شجاع: إِنَّ للصّبيان سؤالاًوكذا للانبیاء عند البعض (ثابت) كل من هذه الأمور 
(بالدّلائل السّمعية) ss‏ 


ولحدیث مسلم"" عن سلمان الفارسي یرفعه راط یم ول 2 في سيل الله خير من 

صیّام هر وقیامه ون مات جَرَى عَلَيْ له ِي كَانَيحْمَلَهُ وَأَجْرِي له رف < 
لفْتَان؛ وفي سنن النسائي وجامع الترمذي وغیرهما: أن الشهید يجار من عذاب القبره 
وهذا لفظ رواية الترمذي وفی الصحیحین" عن آبي هريرة يرفعه: ییا کلب بطیف 
برکیّة» قد کاد عله العطش, إِذ رَأَنْهُ بَخِيَةُ من بعایا نى اشرائیل» فَتَرَعَثْ مُوقها قاشتمّث 
له به فَسَقَنَهُ اه فغفر لَهَاا والأحاديث في هذا المعنی كثيرة ومغفرة الذنوب يقتضي عدم 
التعذیب بهاذ في القبر. 


قوله: (آبو شجاع) هو رجل من علماء الحنفية لا الشافعي الوزیر صاحب المختصر 
المشهور. 


توله: ( للصّبيان سؤالاً) هذا جری أبو البر کات النسفي في العمدة فقال: «إن السؤال 
لكل میت صغیر أو کبیر» انتهی. والااصح خلافه وهو أن الأطفال لا يسألون ولا الانبیاء 
علیهم الصلاة والسلام وینبه على ذلك اقتصاره في سوال الأطفال على النقل عن السید 
آبي شسجاع وفي سوال الانبیاء على البعض للبهم» وقد توسط شیخنا في المسايرة في 
الأطفال» فقال: «الأصح أن الأنبياء لا يسألون ولا آطفال المومنین» واختلف في سؤال 
أطفال المشرکین ودخولهم الجنة أو النار» وتردد فیهم آبو حنيفة وغیره ووردت فیهم 
آخبار متعارضة فالسبیل تفویض آمرهم إلى الله تعالی» وقال محمد بن الحسن: اعلم 
أن الله لا یعذب أحذا بلا ذنب» انتهی کلام شيخناء والذي في شرح مسلم للنووي أن 
أطفال المشركين في الجنة» ونقل شرح المقاصد عن الأكثر أنهم في النار» وكذا نقله 


(۱) آخرجه مسلم(۳/ ١٠16ء‏ رقم 1917 ). وابن حبان (۱۰/ 580» رقم4775). وأخرجه آیضا: 
أبو عوانة (5/ ۰4۹۷ رقم ٤٩۸‏ ۷). 
(۲) أخرجه «البخاري» (5/ ۲۱۱ رقم ۳۲۷) و «مسلم) (۷/ 44 رقم .)۵٩۲۲‏ 


عذاب القبر ونعيمه or‏ 


لأنّها آموز ممكنة آخبر بها الصادق عَلَى ما نطقّث به التصوص 


一 一‏ م 一‏ ， رن سر مرو مرجم ور 


قال الله تعالی: ‏ أل < 区 [一‏ 
داب )€ [غافر: *4]» وقال الله تعالى: #أَعْرقُوا جوا ار *» وقال النبي كَل 
(استد شتنرهواء مِنَ الْبَولِ ان امه عَذَابٍ امن (") وقال عیاسَ: (قوله تعالی: دس 
هلر امن لول الا مایت فى ارو ریا و فالخ رو 4 [إبراهيم: ۲۷] نزلت في 
عذاب القیں إذا قبل له: من رك وما دك ومن نبشّك؟ فيقول: : ربي الله وديني الاسلام 
ونيّي محمد الآ" وقال النبي عَلیّه الصّلاة والسلام: ۳۹ المت أَنَاهُ مَلَكَانِ 
آشودان أَزْرَقَانِ عَيُناهماء JE‏ لأحدهما: منک والآخر: تکیر .۳0 إلى آخر الحدیث. 


ی 


الامام النووي عن الاکثر وان رجح خلافه كما مر ویشهد لما قاله السید آبو شجاع ما 
آورده القرطبي في التذكرة عن أبي هريرة موقوفا عليه ولفظه: أن كان ليصلي على الطفل 
ما إن عمل خطيئة قط فيقول: «اللهم أجره من عذاب القبر»» وما أورده في التذكرة أيضًا 
عن عائشة أنه مر بها جنازة صبي» فبکت» ثم قال”: «بکیت له شفقة عليه من عذاب 
القبر» وهذان الأثران إنما يدلان على السوال باللازم؛ لأن أحاديث السؤال دلت على 
أن العذاب ناشئ عن السوال» وجوابه قال القرطبي: وما قالته عائشة لا يقال مثله من قبل 
الرأي. 


النصوص الناطقة بها غير مراد تقديمًا للعقل فيلزم حينئذ أن تَووّل النصوص المذكورة 
أو يفوض معناها إلى الله تعالى» وهو خلاف ما عليه أهل السنة» ووجه الدلالة فى 


(۱) رواه الدارقطني (۱ )٩/۵/‏ وقال: إسناد صحيح. 

)۲( آخرجه (أحمد) (4/ ۲۸۷رقم ۱۸۷۳۳). 

(۳) آخرجه الترمذي(۳/ ۰۳۸۳رقم ۱۰۷۱) وقال: حسن غریب. وأخرجه آیضا: ابن حبان 
(۷/ ۳۸۷ رقم ۳۱۱۷ وابن أبي عاصم (۲/ ۰4۱۲ رقم ۰۸7 والرافعي (۳/ ۲۷). 

)٤(‏ هكذا بالأصل. 


عذاب القبر ونعیمه 


SI o 


ot 


وقال الب عَلَيّه الصَّلاة والسلام: «القبرٌ روضة مِنْ ریاض الجَنَّةٍ أو خُفْرَةٌ من خفر 


النيران"»» وبالحملة الأحاديث الواردة في هذا المعنى وفي كثير من أحوال الآخرة 


ةالمَعّنى وان لم يبلغ آحادها حذ التواتر. 


وأنكر عذات القبريَعْض المعتر لة والروافض. Jo‏ 


أخرجه الترمذي (5/ 2.579 رقم ۰ ۲). 

اعلم: أنه قد شكك بعض الملاحدة ممن لا حظ له في الإيمان في عذاب القبر ووافقهم إخوانهم 
من أهل الابتداع وقالوا: کل حديث يخالف مقتضى العقل والحس يقطع بتخطئة ناقلیه قالوا: 
ونحن نرى من يصلب على خشبة مدة طويلة لا يسأل ولا يجيب ولا يتحرك ولا يتوقد جسمه 
نارأء قالوا: وقد نکشف القبر فلا نجد فيه ملائكة يضربون الميت بمطارق الحديد ولا نجد هناك 
حيات ولا ثعابين ولا نيراناً تأجج. قالوا: ومن افترسته السباع ونهشته الطيور وتفرقت أجزاؤه في 
أجواف السباع وحواصل الطيور وبطون الحيتان ومذارح الرياح كيف يسأل أجزاؤه مع تفرقها؟ 
وكيف يتصور مسألة الملكين لمن هذه صفته؟ وكيف يصير القبر عليه روضة من رياض الجنة» 
أو حفرة من حفر النار ونحو هذا من أدلتهم الباطلة. 

فنقول: اعلم أن الرسل هملسم لا يخبرون بما تحيله العقول وتقطع باستحالته بل خبرهم 
قسمان: 

آحدهما: ما تشهد به العقول. 

والثاني: ما لا تدرکه بمجردها کالغیوب التي أخبروا بها من تفاصیل البرزخ» وتفاصیل الثواب 
والعقاب. 

والواجب الایمان بما جاء به الرسول من غير غلو فيه ولا تقصیر. 

وانیا: أنه تعالی جعل الدور ثلاثة: دار الدنياء ودار البرزخ» ودار القرار» وجعل لكل دار أحكامًا 
تختص بهاء فأحكام دار الدنیا جعلها على الابدان والارواح تبع لها وقد جعل آحکامه الشريفة 
مترتبة على ما یظهر من حرکات اللسان والجوارح وان آضمرت النفوس خلافها وجعل أحكام 
البرزخ على الارواح والابدان تبع لها فالارواح في دار البرزخ التي هي تباشر العذاب والنعیم 
والابدان متابعة لها تألم بألمها وتنعم بنعیمها والارواح خفية والابدان کالقبور لها فتجري آحاکم 
البرزخ على الأرواح وتسري إلى الأبدان كما في دار الدنیا تجري على الأبدان وتسري إلى 
أرواحها. 

وقد أرانا الله في الدنيا نوعاً من ذلك في النائم فان الأمر الذي يتنعم به أو يتألم به في المنام يجري 
على روحه أصلاً والبدن تبع له في ذلك فقد يقوى ما ينال الروح من ذلك فتظهر على البدن = 


متواتر 


(۱) 
(۲) 


和 


يخبر بها ولا يدرك من يشاهده من المستیقظین حوله شيئاً وذلك لأن هذا حکم يجري لروحه 
وهو منقطع عن بدنه انقطاعا ما فإذا تجرد الروح عن البدن في البرزخ وانقطع عنه انقطاعا أكمل 
من ذلك الانقطاع جرت عليه أحكامه من عذابه ونعیمه وسعة قبره عليه وضيقه آتم من حال النائم 
ولا يشاهده الاحیاء فإذا حشرت الأجساد وکانت آحکام دار القرار على الروح والجسد جميعًا. 

وثالثا: أن الله تعالی جعل آمر الآخرة وما یتصل بها غيبًا محجوبّا عن إدراك المکلفین في هذه الدار 
وذلك لحكمة جليلة يتميز من یمن بالغيب من غيره» فأول ذلك آنها تنزل الملائكة على المحتضر 
وتجلس قريبًا منه ويشاهدهم عيانًا ويتحدثون عنده وقد يسلمون عليه ویرد عليهم تارة بإشارته 
وتارة بلفظه وقد يخاطبهم ويرحب بهم» وقد روي من هذا أنواع يخرج عن الحصر وقد شار 


Dd‏ مح < ور مر 


اله تعالی إلى ذلك بقوله: اول بل لقم )وار جهن تطووت () رن انرب رو يسم 


ولك ابو )4 [الواقعة: ۸۳ - ۸۵] أي آقرب إليه بملائکتنا ورسلنا ولکنکم لا ترونهم 


2 سکس 2 


وقال: ورمز یموس مرت الوت والمیکه بيطو يديو ارجا شک الم 
[الانعام: ]٩۳‏ فهذا آول الأمر وهو في دار الدنیا غير مشاهد لنا ثم يخرجون روحه ولها نور کشعاع 
الشمس ورائحة آطیب من رائحة المسك وذلك لا يشاهده الحاضرون. 

ورابعًا: أن نار البرزخ من نار الآخرة ونار الآخرة ليست مثل نار الدنیا حتی یشاهدها من يشاهد نار 
الدنیا فهي آشد من نار الدنیا ولا ینظرها أهل الدنیا ولا یدرکونها وقد يطلع الله بعض عباده علیها 
وثبت في الأحاديث أنه يدركها النائم وذکر ابن أبي الدنیا عن الشعبي أن رجلا قال للنبي - با -: 
مررت ببدر ف ریت رجلا يخرج من الأرض فیضربه رجل بمقمعة حتی یغیب في الأرض ثم یخرج 
فیفعل به مثل ذلك فقال النبي - و -: «ذاك آبو جهل بن هشام یعذب إلى يوم القیامة». 

وذکر من حدیث سالم بن عبد الله عن أبيه قال: بينا آنا أسير بين مكة والمدينة على راحلة إذ مررت 
بمقبرة فإذا رجل خارج من قبره يلتهب نار وفي عنقه سلسلة يجرها فقال: يا عبد الله انضحء يا عبد 
الله انضح فوالله ما أدري أعرفني باسمي أم كما تدعو الناس قال: فخرج آخر فقال: يا عبد الله لا 
تنضح يا عبد الله لا تنضح ثم اجتذب السلسلة فأعاده إلى قبره. 

وقد سردابن أبي الدنيا في كتاب القبور من الروايات في هذا المعنى شيئًا واسعًا ونقل منه ابن 
القيم في كتاب الروح شطرًا صالخا وذكر مما روى له من شاهد ذلك روايات جمة ثم قال: وهذه 
الأخبار وأضعافها وأضعاف أضعافها مما لا يتسع له الكتاب مما أراه الله بعض عباده من عذاب 
القبر ونعيمه عيانًاء قال: وآما رؤية المنام لو ذکرنا لجاءت عشرة أسفار ومن آراد الوقوف عليها 
فعليه بكتاب المنامات لابن أبي الدنيا وكتاب التبيان للقيرواني وكيف ينكر هذا من يؤمن - 


和 


قوله : خر فوا فأو تار € [نوح: ۲۵] أن الفاء للتعقيب» حديث: «استنزهوا ه من ابول 
رواه الدارقطنی من حديث أبي هريرة ورواه سعيد بن منصور عن الحسن مرسلا[...] 


= بأن جبريل السام ينزل على النبي - و - ويسد الأفق ولا يراه أحد غيره» وقد يتمثل له 
رجلا يكلمه ولا یسمعه ولايراه من إلى جنبه - بيه -؟ وكيف ينكر هذا من يؤمن بأن الملائكة 
تقطع ما بين السماء والارض من المسافة في لحظة؟ وكيف ينكر هذا من يقر أن جبريل علَهمَلم 
كان يقرئ النبي - ل - ويدارسه القرآن والحاضرون لا يرونه؟ وكيف ينكر هذا من يؤمن بأن 
الملاتکة نزلت تجاهد الكفار على الخيل وتضرب منهم فوق الأعناق ولا يشاهدونها؟ وكيف 
ینکر هذا من يؤمن بأن لديه كاتبين للحسنات والسيئات لا يفارقانه ولا پراهما؟ وكيف ينكر هذا 
من يؤمن بما جاءت به الرسل من الأخبار الغائبة عنا خبر من هو يشاهدها؟ 

وبالجملة فإن الله تعالى قد حجب عن بني آدم أشياء كثيرة لا يدركونها في دار الدنيا والله بحكمته 
ولطفه حجب عن العباد عذاب القبر لأنها لا تحتمله عقولهم ولا تحتمله قلوبهم وقد ظهر ذلك 
فيمن أطلعه الله على ذلك فقد أخرج ابن أبي الدنيا عن هشام بن عروة عن أبيه قال: بينما راكب 
يسير بين مكة والمدينة إذ مر بمقبرة فإذا رجل قد خرج من قبره يلتهب نارًا مصفدا في الحديد فقال 
يا عبد الله انصح» يا عبد الله انصح» قال: وخرج آخر يتلوه فقال: يا عبد الله لا تتصح يا عبد الله 
لا تنصح. قال: وغشي على الراكب وعدلت به راحلته إلى العرج وأصبح وقد ابيض شعره فلما 
كانت قلوب بني آدم لا تحتمل ذلك طواه الله عنهم» وقد يراه بعض عباده. 

إذاا عرفت هذا عرفت أن هذه التوسعة والإضاءة والخضرة والنار ليست من جنس ما نشاهده 
في الدنيا وإنما هي من أمر الآخرة الذي قد أسبل الله عليه الغطاء عن العيون ليكون الإقرار به 
والإيمان سببًا لسعادتهم فإذا انکشف عنهم الغطاء صار عيانًا مشاهدًا وآنه لو كان الميت موضوعا 
بين الناس لم يمتنع أن يأتيه الملكان فيسألانه من غير أن يشعر الحاضرون بذلك» ويضربانه ونحو 
ذلك ويجيبهما فانه لا يمتنع أن يرد الله إلى المصلوب روحه وإلى الغريق روحه ويسأل ويجيب 
وهو كذلك وقد أخبرنا الله أنه ما من شيء إلا یسبح بحمده وأزال عنا ما قصر إدراكه عن عقولنا 
بقوله: #ولكن امهو َبْيِحَهُمْ € [الاسراء: 4 4 ] فبهذا زال ما توهمه من جعله مجازاً عن دلالتها 
على صانعها فإن الدلالة مفقوهة وعرفت أنه ليس مع المنكر لعذاب القبر والمشكك فيه إلا مجرد 
الإباء والرد لما ثبت عن الله وعن رسوله - 85 [انظر: التنوير شرح الجامع الصغير ۳/ ۲۰۹- 
۲1°[ 


(۱) غير واضح بالأصل. 


和 


باسناد رجاله ثقات» وفي لفظ له وللحاکم لأحمد وابن ماجه”": (أَكْثَرُ عَذاب الْقَبْرِ من 
الْمَوْل) وورد حدیث نزول: ۷ کته منوا 4 [إبراهيم: ۲۷] في عذاب القبره 
آخرجه الشیخان وغیرهما من حدیث البراء بن عازب عن النبي ی قال: ۷۸ یت له 
منوا 4 [إبراهيم: 17 ترت فِي عَدَابٍ الق یال: من ربك فیقول: وبي 7 الله 


2 
了 一‏ کے امكو أ اقل سے 


ويي مُحَمَدُ؛ فك قوله تعالی: « بت Ci 下 全 RAR‏ 
وف الَخرو 4 [إبراهيم: 0۲۷ حديث إذا قبر المیت الحديث یب 
حديث أبي هريرة بلفظ: (إِذَاٌ ير أحَدُكُمْ أو انان -. أَنَاهُ مان آشودا 


لأَحَدِهمَا: الک وَالْكحد: کی یل : قت ارا انح 


0 موم وسو يقو لان لَهُ: ِن کت له 
اس ٿه فسح له في قبره سَبْعِينَ ۳ ذراعا في سبعیر © ذراعاء وید ینور له فيه 


9 


ريمال له 4 لم ف ول ازجم أغلي الي تیک را تم کومَة العَرُوس الذي 


1 


لا یوقظه لا حب آهله له حتی يَبْعَتَهُ الله من مضجعه َلك وَإِنْ کان ما قال: لا آذري 
نت اع التاس قولون یه نت آقولث قیقولان له : کت للم أَنَكَ ب تقول ذلك ثم 


يقال لض : الم ZE‏ حتی تختلف فیها آضلاغه فلا یرال مُعَذَبا حتّی 


سم 


ید يام ضيه ذه وفي الصحيحين وغيرهما من أمهات کب الحديث رو 
وهي تبلغ التواتر المعنی كما ذکره الشارح وغیره حدیث القبر روضة من ریاض الجنة أو 


)۱( آخرجه آحمد (۲/ ۰۳۸۹ رقم ۷ ٩۰‏ وابن ماجه (۰۱۲۹/۱رقم »)۳٤۸‏ وقال البوصيري 
(0۱/۱): هذا إسناد صحیح رجاله عن آخرهم محتج بهم في الصحیحین. وابن أبي شيبة 
(۱/ ۱۱ رقم ۱۳۰۲). والحاکم (۱/ ۰۲۹۳ رقم 1۵۳) وقال: صحيح على شرط الشیخین. 
والبيهقي (۲/ ۰4۱۲ رقم ؛ ۳۹6). وآخرجه آیضا: الدارقطني (۱۲۸/۱) وقال: صحیح. وقال 
العجلوني (۱/ ۲۰۱): رواه الامام آحمد وابن ماجه وسنده حسن. 

(۲) هكذا بالأصلء والصواب: سبعون. 


۳6۸ عذاب القبر ونعیمه 


ان المت جسادٌ لا حياةً له ولا (دراك فتعذیبه محال. 


والجواب: آته يجوز أن يخلق الله تعالی في جمیع الأجزاء أو في بعضها نوعاً من 
الحياةٍ قدر ما يدرك ألم العذاب أو لذَّة التنعيم وهذا لايستلزمٌ إعادة الوح ی بدنه ولا 
أن یتحرّكٌ ويضطرب أو یری أثر العذاب عليه حَتَى ان الغريق في الماء أو المأكول في 
بطون الحيوانات أو المصلوب في الهواء یدب وان لم نطلع عليه. 

ومن تأمّل في عجائب مُلکه تعالی وملکوته وغرائب قدرته وجبروته لم یستبعد 
آمثال ذلك فضلا عَنِ الاستحالة. 


حفرة من حفر النار رواه الترمذي من حديث آبي سعيد الخدري والطبراني من حديث 
أبي هريرة. 

قوله: (لأنَّ المیّت جماد لا حباة له) جوز بعضهم تعذیب غير الحي ورد بأنه 
سفسطة. فان قیل: فما من حنين الجذع وتسلیم الحجر وانقیاد الشجر له واه قلنا: ذلك 
خرق للعادة يخلق الله إدراكًا للجماد یستلزم الحياة أو هو خرق للعادة بخلق نطق في 
الجماد وان لم يكن له إدراك وحياة» وإما تعذیب المأكول بخلق نوع حياة في نطف الاکل 
فواضح الإمكان كدودة في الجوف وفي خلال البدن فإنها تتألم وتلتذ من غير شعور بها. 

قوله: (ومن تأمل في عجائب ملكه) إلى قوله: (لم يستبعد آمثال ذلك) مما يقرب 
ذلك تأمل حال النائم فإنه ساكن لا شعور له فيما يرى اليقظان الذي إلى جانبه» وهو مع 
ذلك يرى الأمور الهائلة من قتال وقتل» وأنه يضرب ويثبت ويطير في الهواء أو لا يظهر 
عليه آثر شيء من ذلك غالبا. 


ما بل ب چه 


[البعث حق] 


واعْلّمْ أنّه لما كانَ آحوال القبر مما هُوّ متوسّط بين آمر الذّنيا والآخرة» ودلیل الكل 
أنها أمور ممكنة أخبر بها الصادق ونطق بها الكتابُ Pb‏ ثابتة» وصرّح بحقيقة 
کل منها تحقيقاً وتوكيداً واعتناءً بشأنّهِ فقال: 

(والبَمْتُ) وهو أن بیمت الله تعالى الموتى مر القبور بأن بجمع أجزاءهم الأصلية 
ويُعيد الأرواح إليها (حق) لقوله تعالى: # ر لک يَوْمَالْقيدَمَة شوت ا [المؤمنون: 
۲ وقوله تعالی: فل بای آنشآها ول مر [يس: ۹ إلى غير ذَلِكَ من 
لتصوص القاطعة الناطقة بحشر الأجساد. 


وأنكرّهُ الفلاسفة بناءً عَلّى امتناع إعادة المعدوم بعينه» وَهُوَ مع أَنّه e‏ 


[البعث حق] 


قوله: (مِنَ النصوص القاطعة) آي: التي لا تكاد تُحصى في الكتاب العزيز مع إجماع 
أهل الملل على وقوعه. 

قوله: (وأنكرة الفلاسفة) أي: أنكروا حشر الأجساد. وهو المعبر عنه بالمعاد 
الجسماني وأنكر الطبيعيون منهم أيضاً حشر الأرواح المسمى بالمعاد الروحاني. 
وأثبت الإلهيون منهم الروحاني والأقوال الممكنة في مسألة المعاد في شرح المواقف 
خمسة ثبوت المعاد الجسماني فقط؛ أي: إعادة كل جسد بروحه بناء على أنها جسم 


Yo4 


و 3 


لا دلیل لهم عَلَيْه یعتد به غير مضر بالمقصوه. لأنّ مُرادنا أن الله تعالى يجمع الأجزاء 

الأصلية للانسان ويُعيد روحه إليه» سواء سمي لك إعادة المعدوم بعینه أو لم يُسمُ. 
وبهذا سقط ما قالوا: إنه لو أكل إنسان إنساناً بحيث صار جزءاً منه» فتلك الأجزاء 

إما أن تعاد فيهما وهو محال أو في أحدهما فلا یکون الا خر مُعاداً بجميع أجزاته. 00 


لطيف سار في البدن سريان الماء في الورد والنار في الفحم وهو قول أكثر المتكلمين 
النافين للنفس الناطقة وسائر المجردات. 


والثاني: ثبوت المعاد الروحاني فقط. وهو قول الفلاسفة الإلهيين وهو عندهم 
عبارة عن مفارقة النفس بدنها واتصالها بالعالم العقلي الذي هو عالم المجردات 

والثالث: ثبوتهما معا وهو قول كثير من المحققين كالحليمي والغزالي والراغب 
وأبي زيد الدبوسي ومعمر من قدماء المعتزلة وكثير من الصوفية فإنهم قالوا الإنسان 
والبدن يجري منها مجرى الآلة والنفس باقية بعد فساد البدن فإذا أراد الله تعالى حشر 
الخلائق أعاد البدن» وأعاد الروح إلى تعلقها به. 

والخامس: التوقف في هذه الأقسام والمنقول عن جالينوس التردد بين مذهب 
القدماء من الطبيعيين وبين مذهب الإلهيين فإنه قال: لم يتبين لي أن النفس هي المزاج 
فينعدم عند الموت فيستحيل إعادتهاء ولا أنها جوهر باق بعد فساد البنية فيمكن المعاد 


قوله: (لا دلیل لهم عَلیّه يعتد به) أي: كما يعرف ذلك من اطلع على تفاصيل أدلتهم 
فى المواقف والمقاصد وشرحيهما. 


قوله: (لأن مُرادنا... إلى آخره) هو قول من يقول إن فناء الأجسام عبارة عن تفريق 
أجزائها واختلاط بعضها ببعض كما يدل عليه قصة السيد إبراهيم عليه الصلاة والسلام 


و 0 
البعث حق ۳۱ 


وذلك لذن المعاد اما هو الأجزاء الأصيّة الباقية من ۳ العمر إلى آخره» والأجزاءً 
المأكولة فضلة من الا کل لا أصلية. 


في إحياء الطيور» والحق أن الأجسام تعدم إلا بعضا منصوصًا علیه» وهو عجب الذنب 
كمافي الصحيحين وغيرهماء وفي رواية لأحمد وابن حبان أنه مثل حبة خردل» وقد 
وصف بأن محله من الإنسان أسفل الصلب عند العصعص يشبه محله محل أصل الذنب 
من ذوات الاربم» وأن الاعضاء الا صلية تعاد بعد إعدامهاء قال تعالی: ,区‏ شالك 
اجه [التصص:۸۸]» وما أجيب به من أن التفرق هلاك کالاعدام في محل المنم 
خلافا لما في المواقف من أن الحق أنه لا يجزم بشيء من المذهبين نفيًا ولا إثبانًا لعدم 
الدليل على شيء من الطرفين. 


قوله: (وذلك) إشارة إلى سقوط قولهم. 


قوله: (لأنَّ المعاد نما هو الأجزاء الأصليّة... إلى آخره) أي: لا جميع الأجزاء على 
الإطلاق ليتناول الأجزاء الفضلية الحاصلة بالتغذية» ومن الادلة المصرحة باعادة جميع 
الأجزاء الأصلية حديث ابن عباس في البخاري: قَامَ فِينَارَسُولُ الله يك فقال: (إِنَكُمْ 


و 二 一 一‏ و ر و 和‏ ص ا 2 AAA 一‏ ا 及‏ 7 سم 
مَحَشُو رون حَفَاةٌ عر اءّ غ لا بدآن اول كلق تعد € [الأنساء: ]٠١ ٤‏ الکی۱»2) 
محسورول ۵ عراه عر » 2 كما نااول ف هیده 1% بياء: [ 7 6 


ففيه أنه تعالی يعيد القلفة التي قطعت منه لانها من أجزائه الااصلية؛ إذ هي من جلده الذي 
من شأنه البقاء معه إلى الموت. 

قوله: (والاأجزاء المأكولة) فضل في الا کل فا نعلم أن الانسان باق مدة عمره 
وأجزاء الغذاء تتوارد عليه وتزول عنه» وإذا كانت فضلاً في الأكل لم يجب (عادتها فيه بل 
في المأكولء فإن قيل: يحتمل أن تصير تلك الأجزاء الغذائية الأصلية في المأكول الفضل 
في الاکل نطفة وأجزاء أصلية لبدن آخر ويقود المخدورء أجيب: بأن الفساد إنما هي في 


)۱( أخرجه البخاري كما في الفتح (۱ ۱ :YAo‏ 5 كتاب الرقاق باب الحشر» ومسلم 
(۶/ ۲۱۹۶ ۲۸۰۰). 


و 3 
۳۲ البعث حق 


فان قيل: هذا قول بالتناسخ. لأنَّ ن¿ البدن الثاني ليس ه و الأولء لما وَرَدَ في الحدیث 


من أن أَهْلَ الجَنّة جرد مود مككّلونء وأن : الجهنّمي ضرم مثل جبل أحُد ومن هاهنا قال 


03 


مَنْ قال: ما مِنْ مذهب إلا وللتناسخ فيه قَدَمٌ راسخة. 


ودع ذلك لا في إمكانه! امل ال تعالى يحفغلها من أن تعجر جزء دنر فضلا عن 


مه 


قوله: (فإن قيل هذا) آي: قولکم باعادة الأجساد قول بالتناسخ وهو انتقال الروح 
من جسد إلى جسد آخر. 


名 


قوله: : (لماوَرَة في الحدیث من أن أَمْلَ النة جرد مُرْدٌ) أخرجه الترمذي() من 
حديث معاذ یرفعه بلفظ: «یَدخَل هل الجَنَة الجَنة جردا مُرْدًا مُكَكَلِينَ بَنِي تلا 
وَلائِيينَ» حسن غريب وقد رواه غير الترمذي من حدیث غير معا آیضا كما في آخر 
الترغيب والترهيب للمنذري وفي غيره» والجرد: بذ بضم الجيم جمع آجرد وهو الذي لا 
شعر ببدنه» والمرد: جمع أمرد. 


022 1 و 
قوله: (وآن الحهنمی ضرشه مثل جبل أخد) رواه مسله”" من حديث أبي هريرة 
۱ ۲ هر ر 6 مور 2 二 一 一 0 一‏ ۳ 
ولفظه: «ضرس الكافرء أو اب الکافر مثل أحد» Eg‏ جلده مَسِيرَة ثلانة أنّام)» وقد 
ورد في مسند آحمد" وجامع الترمذي وغیرها آحادیث في ضرس الكافر في النار 
وجلده وما بين كتفيه بألفاظ متعددة آوردها المنذري آواخر الترغيب والترهيب. 


قوله: (إِنّما يلزم التناسخ... إلى آخره) مدار هذا الجواب على أن التناسخ يقتضي 


(۱) آخرجه الترمذي (5/ ۰۸۲ رقم 2501564) وقال: حسن غریب. 

)۲( آخرجه مسلم (5/ ۰۲۱۸۹ رقم ۲۸۵۱) الترمذي (5/ 5 ۰۷۰ رقم ۹ ۲۵۷) وقال: حسن. وأخرجه 
أيضًا: ابن حبان /١5(‏ ۰۵۳۲ رقم ۷۸۷). 

)۳( آخرجه أحمد (۳/ 617 رقم ۱۵۸۷۲ والترمذي (۵/ ۰۳۱6 رقم ۳۱۵6) وقال: حسن غریب. 
وابن ماجه (۲/ ۰۱٤۰١٩‏ رقم »)٤۲۰۳‏ والطبراني (۲۲/ ۰۳۰۷ رقم ۷۷۸). والبيهقي في شعب 
الایمان (۵/ ۰۳۳۰ رقم 1۸۱۷). وأخرجه أيضًا: ابن حبان (۲/ ۰۱۳۰ رقم .)5١ ٤‏ 


البعث حق ۳۹۳ 
قلنا: نما یلزم التناسخ لو لم يكن البدنٌ الثاني مخلوقا من الأجزاء الأصليّة للبدن 

الاول وان م سمي مثل دك تناسخاً كان نزاعاً في مجرد الاسم» ولا دليل عَلَى استحالة 

اعادة ة الروح ای مثل هذا البدن» َل الاو قائمة عَلَى حشته حقيتو سواء سمي تناسخاً آم لا . 


+ 


> 和 也 


الجلود في قوله تما یت برش ی ماد 4 [النساء: ۵7]. 


قوله: (مثل هذا البدن) أي: مثل هذا البدن المخلوق من الأجزاء الأصلية للبدن 
الأول. 


مھ وجوج 


۳۹ 


[مبحث الوزن والکتاب والشوال] 


(والوزنْ حق) لقوله تعالی: #وَالْورْنُيْوْمَيِذٍ أَلْحَنٌّ € [الاعراف: ۸]. 
والميزانٌ عبارةٌ عما یعرف به كيفيّة مقادیر الأعمال والعقل قاصرٌ عن إذراك كيفيته. 
وأنكرّهُ المعتزلة» لاد الأعمال أعراض, وإِنْ مک إعادنُها لم يمكن وزنهاء ولأنّها 
ل و مر 
معلومة لله تعالی فوزنها عبث. 
س وو 


والحوا: أنه قد وَّرَّدَ فى الحدیث أنَّ كُنَبَ الأعمال هی التی تُورّنْ» فلا إشكال. 


[مبحث الوزن والکتاب [JS‏ 


قوله: ( وآنکره المعتزلة) هو الذي نقل في المواقف وعبارته: « وآما المیزان فأنکره 
المعتزلة عن آخرهم» قال شارحه: «إلا أن منهم من آحاله عقلا ومنهم من جوزه ولم 
یحکم بثبوته کالعلاف وابن المعتمر»؛ وأما عبارة شرح المقاصد فهي: «وأنكره بعض 
المعتز لة. 

قوله: (قد وَرَدَ في الحدیثِ أن كنب الأعمال هي التي توزن) الوارد في الحدیث 
هو وزن کتب الاعمال لا الحصر الذي دل عليه قوله: هي التي توزن؛ آي: دون غیرها إذ 
لا مانع من أن تجسد الاعراض فتوزن والقدرة صالحة بل قد قیل: إن الحسنات تجعل 
أجسامًا نورانية والسیئات أجسامًا ظلمانية. 


۳۹۵ 


۶ 1 .۰ و 


وعلی تقدیر تسلیم گوّن آفعال الله تعالی معللة بالأعراض لعل في الوزن حكمة لا 
نطلع HE‏ وعدم اطلاعنا عَلَى الحكمة لا پوجب العبث. 


(والکتات) المثبّتُ فيه طاعاتٌ العبادٍ ومعاصيهم يؤتى للمؤمنين بأيُمانهم وللكفار 
بشمائلهم ووراء ظهورهم. (حق) لقو له تعالی: فورم [ 本‏ 


نشور 7 [الاسراء: ۰۲۱۳ وقوله تعالی: امن ون کلب بیمینه(ل)فسوف عاسب 
جسابا سرا( [الانشقاق: ۸-۷]. 


وسكت المُصِئّفٌ عن ذِكْر الحساب اكتفاءً بالکتاب ns‏ 


والمشهور من الأحاديث في وزن الكتب حديث البطاقة الذي سمي به الخبر 
المشهور بخبر البطاقة» وهو حديث أخرجه الامام آحمد(؟ في مسنده بسند صحيح وابن 
حبان في صحيحه والحاكم» وقال: صحيح على شرط مسلم والترمذي واللفظ له وقال: 
حسن غريب» وابن ماجه كلهم من حديث عبد الله بن عمرو بن العاص کته قال: قال 
رسول الله 395: دة یت رن أي على زوس 2 和‏ 
له تسعة وتس وین لل يسجل ل مهتي رل َه نکر ین هدا شَينا؟ 


6 سر ر سے 


EEE‏ لاء ا رت فَيَقَولُ: أَقَلَكَ غذر و حَسَنه؟ قَالَ: لاه 
یا رت يقو ل: ات مت عولط ی شرع بت 
هدن لها ون محمد له ووشوله یرل خر وَنك فیقول :یا رس ما 
۳ بطق م َذه ال جلات؟ فَيْقَالُ: إِنَكَ ا طلم قَالَّ: نتوضع السَجلاتٌ فیک 
لباه هي فة قات الس لات ول لباق ولا یلمع اشم الله شي ومما 
يستفاد من هذا الحديث أن الوزن هناك ليس بحسب كبر الأجرام وصغرها كما هو العهود 


في الدنياء بل هو بح ب معان وأسرار [...]۳ فيها كما يشهد به قوله کل «وَلا یل مَعَ 


(۱) أخرجه آحمد (۲/ ۰۲۱۳ رقم 2529445). والترمذي /٥(‏ ۰۲ رقم 777*9). والحاكم »55/١(‏ رقم 
٩‏ والبيهقي في شعب الإيمان (۱/ ۰۲۹۶ رقم ۲۸۳). 


(۲) غير واضحة بالأصل. 


ا .۰ 


وأنكرَهُ المعتزلةً زعماً منهم أنَّه عبث» والجوابُ ما مر 


اشم الله شي» وإن ما قیل من أن الراجح في ذلك المیزان يرتفع» والمرجوح [...] 
مناف لظاهر هذا الحديث؛ وهل توزن أعمال الکفار قولان: آحدهما: لا توزن لقوله 
تعالی: #فلانقم هم نوم ليم و )€ [الکیف: ۱۰۵]. والثاني: وهو الراجح آنها توزن 
لقوله تعالی: ومن فت موزنه اک زین یروا هم جهن ردو )4 
[المؤمنون: ۱۰۳] إلى قوله تعالی: الم تکن ءابق لکش راکوت () > 
[المومنون: ۱۰۵]» وقوله تعالی: #فلانقم هم نوم ليم و )) فمعناه: احتقارهم وأنهم 
لا قدر لهم في الا خرة تقول العرب ليس لفلان وزن؛ آي: قدر وخطر لخسته وعلی هذا 
القول اقتصر البغوي في تفسیره واختار ابن عطية وهو ظاهر قول البخاري؛ وأن أعمال 
بني آدم قولهم: یوزن وهل يعمٌ وزن الاعمال کل مکلف. نبه القرطبي على أنه لا يعم وإن 
ذلك ظاهر قوله تعالی: يعرف الْمُجَرمُونَ بيهم موحد الوص والقدام ل € [الر حلن: 
١‏ وقد تواردت الأحاديث بدخول قوم الجنة بغیر حساب وذلك ظاهر في أن آعمالهم 
لا توزن؛ لأن المیزان بعد الحساب لکن لا بعد في أن تکون حكمة وزن الاعمال إظهار 
مراتب أهل الکمال وفضائح أهل النقصان؛ فیوزن عمل من لم یصدر منه ذنب قط إظهارًا 
لشرفه علی رژوس الاشهاد ونقویها بسعادته زيادة في مسرته» ویوزن عمل من لیس له 
حسنة إعلانًا بفضیحته» ونقویها بسعادته زيادة في مسرته» ویوزن عمل من لیس له حسنة 
إعلانًا بفضيحته» وإظهارًا لشقاوته على رژوس الاشهاد زيادة في مساءلته وکان ينبغي 
تقدیم الکتاب على الوزن؛ لآن الحساب متأخر عن إيتاء الکتاب كما دلت عليه الاية التي 
ساقهاء والوزن متأخر عن الحساب. 


قوله: (وأنكره المعتزلة) أي : الكتاب والمنكر له البعض فان صحاب الكشاف 
جری على إثباته في غير موضع. 


)١(‏ غير واضحة بالأصل. 


۱ ۰ 2 
۲۳۸ مبحث الوزن والکتاب والسوال 


(والشوّال حتّ) لقوله تعالی: له أَجنَ © ) [الحجر: ۲4۲ ولقوله 
یس : «الله يُذْني المؤمن فیضع عَلَيّه کنفه ويستره. فیقول: آتعرف ذنبّ گذا؟ آتعرف 
نب كذا؟ فيقول: نعم أي رب ی إذا قرّره بذنوبه ورأى في نفسه نه قد هلك قال 
تعالى: 2 رها عليك في الذنيا وأنا ره لك اليوم, فيط كتابت حسنانه وأا الكفار 
والمنافقون فیّشادی بهم علی رؤوس الخلائق : هؤلاء الذين كذَّبِواعَلَى ربّهم ألا لعن الله 
عَلَى الظالمين)2". 


قوله: (والشُوال حق) لقوله تعالی: ۷ ریک اهر مین © عتا کنو 


یعون 45 [الحجر: ۹۳-۲ ]۰ وقوله تعالی :ور يم ولون سول )€ [الصافات: [Y:‏ 
وحدیث: YL‏ في الصحیحین. 


مه - سوبو 


(۱) آخرجه 


[ مبحث الحوض والصر اط ] 


مه مگ را سم میم ۱ 
(والحوض حَق) لقوله تعالی: دا أعطيت ك الکوگر )4 [الکوثر: ۲۱ 
ولقو له اس «حوضی مسيرة شسهر ورَّواياهُ سواء وماوهُ آبیض من اللین» وریخه 
أطيبٌُ مِنَ المشك. وكيزانة أكثرٌ من نجوم السّماءء eee‏ 


[مبحث الحوض والصراط] 


سم و چم مر میم 


قوله: (لقوله تعاللی: * دا َعطتدکآلکور )4 [الکوشر: ۱]) الاستدلال 
به مبني على تفسیر الکوثر بالحوض وهو آحد الاقوال في تفسیره منقول عن عطای 
وقیل: الکوثر نهر في الجنة والاظهر في تفسیره أنه الخير الکثیر المفرط الکثرة من 
العلم والعمل وشرف الدارین وسائر ما آنعم الله به عليه فیها؛ فالحوض على هذا من 
الخیر الذي أعطيه ی وکذا النهر في الجنة حدیث: «حوضي مَسِيرَةٌ شهر) الحدیث هو 
في الصحیحین من حدیث عبد الله بن عمرو بن العاصي لفیا والا حادیث المثبتة 
للحوض کثيرة جذا في الصحیحین وغیرهما بطرق يبلغ بها المتن التواتر المعنوي» ولا 
تنافي هذا الرواية ما ورد في رواية لأحمد من أن الحوض كما بين عدن وعمان» وفي رواية 
في الصحیحین ما بين صنعاء والمدینة» وفي رواية فیهما آیضا ما بين المدينة وعمان» وفي 
رواية ما بين أيلة ومكةء وفي رواية لابن ماجة ما بين المدينة إلى بيت المقدس: لأن كلا 
من هذه المسافات شهر تقريبًا وان كان بعضها يزيد على بعض؛ فالمقصود بیان طول 


۳۹۹ 


۳۷۰ مبحث الحوض والصراط 
من يشرب منها فلا يظماً دا والأحاديث فيه كثيرة. 

(والصّرادُ حَنٌّ) وهو جسرٌ ممدوةٌعَلَى من جهلّم أدق من الشّعر وأحدٌمِنَ اليف 
يعبر لاله ویزل به أقدام أل النار. 

المسافة لا التحدید وذكر لكل مخاطب ما یعرفه وأما رواية ما بين جَرْيًا وأذْرّح فانها 
دون الشهر بل دون نصف الشهر بل قد قيل إنها مسيرة ثلاثة أيام» فإنها تكون غير منافية 
للروايات إذا كان المراد تمثيل طول المسافة لكل أحد مما يعرفه دون تحديد ولا تقريب 
وان استبعد هذا التأويل فيرجع إلى الروايات الراجحة وإن عد اختلاف الروايات في 
المسافة اضطرابًا؛ فالقدر المشترك بينهما طول المسافة وكلها مثبت للحوض. وقوله: 
(وزواياه سواء) معناه أن كلا من نواحيه الأربع لا يزيد على كل من بقيتها كما ورد أن 
طوله وعرضه واحد في رواية لأحمد بإسناد حسن. 


۱ م و 
قوله: (من یشرت منها فلا يَظمأ) ظاهره أنه كناية عن دخول الجنة دون تعذیب بالنار 


التي دخولها سبب الظما قیل: ویحتمل أن المراد لا یعذب بالظماً من شرب منه وان 
دخل النار وهذا احتمال بعيك. 


قوله: (ادق مِنَ الشعر وأحدٌ من السّيّف) في مسلم عن أبي سعيد الخدري: 
عي دق من ال ود مالس ومثله لا يقال من قبل الرأي؛ فله حكم 
المرفوع» وفي مسند أحمد عن عائشة حديث مرفوع يتضمن وصف أحوال القيامة» وفيه: 
'وَلِجَهَنّمَ جشرٌ ادق من ال وَأَحَدٌ من السّيْفء وفیی لاس عله كَالطَرفِء وَالَْرْقَ؛ 
وکالرزیح. وَكَأَجَاوِيدٍ الْحَبْلء والرکاب» وفي ٍسناده ابن لهيعة وقد وثق وبقية رجاله 
رجال الصحيح» وروی الطبراني من حدیث ابن مسعود: ايُوضَعٌ الصَاط عَلَى سَوَاء 


一‏ و 


ر رت ° ر 厂‏ ۰۵ ۶ وه 一 一 4 一‏ سم 2و سوه مه وه 9 و يم 区 了‏ 
نم مثل لَ ١١‏ في المرَ ما م۰ عله 5 یختطف بها فممسك 
هم 2 | مشب | هف » دحض مرف یه کلالیب من نار د 1 


(۱) آخرجه البخاري (۵/ ۰۲۰9 رقم 1۲۰۸)؛ ومسلم /٤(‏ ۰۱۷۹۳ رقم ۲۲۹۲) وأخرجه آیضا: 
ابن حبان /١5(‏ ۰۳۹6 رقم 15957). 


مبحث الحوض والصراط ۳۷۱ 
وأنكره أكثرٌ المعتزلق لأنّه لا یمکن العبور عليه. وان آمکن فهو تعذیب للمؤمنين. 


والحوات: 3 الله تعالى قادرٌ عَلَى أن يمكن من العبور 12 عَلَيّه ویسهله عَلَى المؤمنين» 
ختی ان منهم من یجوّرّه کالبرق الخاطف ومنهم کالریح الهابّة ومنهم کالجواد إِلَى غير 
لك مما وَرَدَ فى الحدیث. 


يهوي فیها» وَمصروع منم هُمْ من یلیر نم کالریح نم كَجَرْيٍ رس ثم كَسَعْي 
الرّجُلِء ثم كَرَمَلٍ الرَّجْلِء ثم كمي ال والمشهور أن الميزا قبل الصراط تال 
الحسن القابسي: «والصحیح أن الحوض قبل الميزان: وما ذهب إليه أبو طالب المكي 
في القوت وغيره من أن الحوض بعد الصراط قد غلط فيه»» قال الامام الغزالي في کشف 
علوم الآخرة: «حكى بعض السلف من أهل التصنيف أن الحوض يورد بعد الصراط وهو 
غلط من قائله» انتهى. والأحاديث ظاهرة في أنه قبل الصراط ولا ينافي ذلك ما رواه 
الترمذي والبيهقي عن أنس: سَأَلْتٌ رَسُولَ الله يل آن یشفع لي يو م لیام فقال: Lp‏ 
قاعل» قَلْتٌ: لت :دول ای علی شاه ET‏ 
اي عِنْدَ ییا َلْتُ: فان لم لك عند الْمِيرَانِ؟ قال: «فاطلبّني عِنْدَ الحَوْضٍ 

اني لا خط هذه الاك مَوَاطِنَ»؛ فان التقديم هنا في الذکر الأهمية لا بحسب الوجود. 


قوله: (وآنکره المُعتزلة) عبارة شرح المقاصد وأنكره عبد الجبار وكثير من المعتزلة 
لكن عبارة المواقف وأنكره أكثر المعتزلة كعبارة الشرح. 


قوله: (والجوابُ: أن الله تعالى قادرٌ) فإن الذي قدر على أن يسير الطير فى الهواء. 
قادر على أن يسير الإنسان على الصراط وفي الصحيحين عن أنس: أن رَجْلا قَالَ: يَا نبي 
لله کیت يُحَشَرٌ الگافر علی وجهو یوم لیام مه قال: لیس الَّذِي أَمْشَاهُ عَلَى الرجْلَيْن اد 
CE‏ 

قوله: (الی غير لِك مما وَرَد في الحدیث) منه ما رواه الحاکم من حديث ابن 
مسعود وقال: على شرط مسلم ولفظه: وم كلمح برقع گالژيي. نع کخضر 
الرس نم گالراکب في رخله نم كسد الرَجُل» ڈ نم كَمَشيه» وما رواه مسلم وغيره من 


VY‏ مبحث الحوض والصر اط 


دوه 1 


حديث حذيفة وأبى هريرة ولفظه: (فِيَمَرَ 


الرجَال» وقدمنا روايتي wa‏ أحمد. 


[مبحث الحَنَة والنار ] 


(والجَنة حَقَّ وَالمَارُ َق) لأنَّ الآياتِ والأحادیث الواردة في شآنهما أشهرٌ من أن 
۶ 9 ۶ ۶ 

وتمك المُنكرون بأن الجَنة موصوفة بأن عَرْضَها كعرض السّماوات والأض» 
وهذا في عالم العناصر مُحالٌ وفي عالم الأفلاك إدخالٌ عالم في عالم أو عالم آخر خارج 
عنه م مستلزم لجواز الخرق والالتئام» وهو باطل. 

قلنا: هذا مب عَلَى أصلكم الفاسد. وقد تکلمنا عَلَيّه في موضعه. 

(وَهُما) أي الجَنّة والنار (مَخُلوقّتان) الآن (مَوجودتان) تکریر وتوکید. 


وزعم أكثرٌ المُعتزلة أنهما نما تُخلّقان يوم الجزاء. 
| مبحث الجنة والنار | 


قوله: (مستلزمٌ لجواز الخَرّق والالتشام) أي: حرق الا فلاك والتئامهاء وقد بينا 
معناهما فیما سبق ووجه استلزام جواز الخرق والالتشام أن آدم عليه الصلاة والسلام 
آهبط منها إلى عالم العناصر كما ثبت ذلك في الکتاب العزیز. 

قوله: (علی أصلكم الفاسد) الخطاب للفلاسفة وهم المنکرون لحقية الجنة والناره 
وأصلهم الفاسد هنا هو الخرق والالتئای وأيضا فانکارهم الحشر مستلزم لانکارهم 
الجنة والنار؛ لانهم یقولون بقدم العالم ورتبوا عليه استحالة عدمه فلا حشر عندهم. 


۳۷۳ 


و 各‏ 
۳۷ مبحث الحنة والنار 


4 هب« مر 名‏ رت 4 
ولنا فصه ادم علیوالسلم وحواء واسکانهما الحنة. والايات الظاهرة فى إعدادهما 


مشل: أْعَتَ لمع © [آل عمران: ۱۳۲] و یت للْكفرينَ (۳) [آل عمران: ۱۳۱]» 
إِذْ لا ضُرورة فى العدول عَن الظاهر. 


نام اه اما ول ما RAIN‏ مک مک ع بعكم مه 
فان عورض بمثل قوله تعالی: # تلك الذارالاخرة عل الذي لابریدون علوا في الأرض 


3 
和 一 


ولا سادا 6 [القصص: .[AY‏ 
قلنا: یحتمل الحال والاستمرار ولو سلم فقصّة آدم تبقی سالمة عن المعارض. 


قالوا: لو كانتا مَؤجودتين الآنَّ لما جار هلاك أكل الحتّة لقوله تعالی: ۷أکلها 
دایم # [الرعد: eens [Ye‏ 


قوله: (لنا قصة آدم وحوّاء وإسكانهما الجَنّة) أي: ثم |خراجهما منهاء وقوله تعالی: 
#وطنتا صان اما ینور 4 [الأعراف: ۲۲] وحمل الجنة في الایات على بستان 
من بساتین الدنیا يجري مجری التلاعب والمصادمة لاجماع المسلمین. 

قوله: (والآيات الظاهرة) منها ما ذکره الشارح ومنها: « وَلِقَدَرَاْتَزلَه لذي ل ند 
سِدرة ای GO) ET‏ [النجم: ۱۵-۱۳ ]. 

قوله: (فإن عورض... إلى آخره) المعارضة مبنية على أن یجعل بمعنی یخلق» وأنه 
للاستقبال وکلاهما في حيز المنع؛ لأن یجعلهما بمعنی نصیرهما للذین لا يريدون علوًا 
oO‏ وذلك لا ينافي کونها موجودةء بل هو لازم لوجودهاء وجواب الشارح 
مبني على تسلم آنها بمعنى نخلق» وقوله: يحتمل الحال والاستمرار معناه آنها جعلت 
حال وجود الآية رقما في اللوح المحفوظ وآنها استمرت مجعولة. 

قوله: (ولو سلم) آي: أن معنی نجعلها نخلقها في المستقبل فغایته معارضة ظاهر 
بظاهر؛ لأن كلا من الآيتين ليست قطعية في مدعي المستدل فإذا تعارضتا تساقطتاء 
وبقيت قصة آدم قطعية سالمة عن المعارض. 


قوله: (أكل الجنة) أي: مأكولها. 


ات 98 الحة والنار Vo‏ 


لكن اللّازْم باطلٌ لقوله تعالى: کل یو مالك لا هة € [القصص: 88]. 

:اه لمكن دوا اکل الک می ونم لسرا با ها 
فني منه شيءٌ جيء ببدله. وهذا لا ينافي الهلاك لحظة عَلّی أن الهلاك لا يستلزمٌ الفناء. 
بل يكفي الخروجٌ عن الانتفاع به» ولو سلم فيجورٌ أن يكون المراد أن كل شيء ممكنٌ فهو 
هالك في حدٌّ ذاته. بِمَعْنى أنَّ الوجوة الإمكاني بالنظر إِلَى الوجود الواجبي بمنزلة العدم. 

م9 9 0 0 4 7 

(باقبتان لا نيان ولا نی أهلّهما) أي دائمتان لا يطرأعَلَيْهما عم مستمرٌء لقوله 
تعالى في حقٌّ الفریقین: لیب فبا بدا 4. 

وشا ما قيل من أنهما تهلکان ولو لحظة تحتیا لقوله تمالی: 2 شىء ها 


一‏ 2 جه 


قوله: (لكن اللازم باطلٌ. .. إلى آخره) يرد على هذا الامستدلال أنه مشترك الالزام؛ 
لأن المراد بالشيء في الآية الوجود مطلقّا كما في قوله تعالی: ان للق کل شیم که 
[الرعد: »]١7‏ وقوله: وهوبَكل ی و علي [البقرة: ۰ ولیس المراد بالشيء فیها 
الوجود وقت النزول فقط؛ فلو خلقت يوم الجزاء لکانت داخلة في عموم الآية. 


قوله : (وإِنّما المُراد الوم ... إلى آخره) يعني : آن المراد الدوا م النوعي لا الشخصي ؛ 
فان نوع الثمار يعد دائما عرفا وان انقطع في بعض الأوقات. 

قوله: (لا يُنافي الهلال لحظة) آي: كما سيأتي قريبًاء بل يكفي الخروج عن الانتفاع 
المراد الانتفاع المقصود منه فلا يرد أن ما لا يفنى دليل على وجود الباري سبحانه وهو 


قوله: (وأمّا ما قبل مِنْ أنهما تهلكان ولو لحظة) أي: عند النفخة الأولى وهي النفخة 
للصعقة. 


۳۷۹ مبحث الجنة والنار 
فلا ینافی البقاء بهذا المَعْنى» علی آنك قد عرفت آنّه لا دلالة فى الآية علی الفناء. 
بر ى ماع 7 ء 2 他 了‏ 
وذهبّت الجهميّة إِلَى آنهما تفنیان ویفنی آهلهماء وهو قول باطل مخالف للکتاب 
E‏ 0 كه 2 ر 2 1 
والسنة والاجماع لیس عَلیّه شبهة فضلاً عن حجّة. 


قوله: (لا ینافی البقاء بهذا المَعنى) أي انتفاء طريان العدم المستمر. 


سب 


[مبحث الصّغيرة والكبيرة ] 


(وَالكَبِيرَةٌ) قد اختلمَتٍ الرّوایات فيهاء فزوي عن ابن غمر مته أنها تسع: 
الشرْك بالل وقتل التفس بغير حقٌّ وقذفُ المُخْصِنة والرّنا والفرارٌ مِنَ الرّحف والسّحر 
وأكل ما اليتيم وعقوق الوالدین المسلمَيْنِ والإلحادُ في الحَرّم؛ ی 


[مبحث الصّغيرة والكبيرة] 


قوله: (رُوِي عن ابن عمر أنها تسع) آي: بتاء قبل السین أخرجه كذلك الحافظ 
أبو بكر البغدادي» عن طيلسة بن علي اليماني وهو طيلسة بن میاس» عن ابن عمر يرفع 
بلفظ: «الْكَبَائِرٌ تسم: الاشرال بال ول مت وَالْفِرَارُ من ال خفب وق الْمُخْصَنَد 
َأَكُلٌ الرّبَاء وَأَكْلُ مَالٍ اليم وَالْإِلْحَادُ في الم جد. والّذي نشخ وبگا الْوَالِدَيْنِ 
من العقوق» وأخرجه البخاري في الأدب المفرد له عن مسدد» عن إسماعيل ابن علية 
عن زياد بن مخراق» عن طيلسة بن مياس» عن ابن عمر موقوفا عليه» وكلتا الروايتين 
فيها: آکل الربا بدل ما في الشرح من الزنا بالزاي والنون» وليس فيهما السحرء وأخرجه 
الخطيب في الكفاية أيضًا من حديث حسين بن محمد الجعفري» والحسن بن موسى 
الأشيب كلاهماء عن أيوب بن عتبة بلفظ: «الْكَبَائرُ سَبْحٌ -أي: بتقديم السین- السرا 
باه وعقوق الْوَالِدَيْنِ والزئاه وَالسَحْرٌ وَالِْرَارُ من الزَّحْفيه وال الرّبَاء وغل ال 
اليم“ فعد في هذه الرواية الزنا والسحر وقد فسر الذي يستسخر في الرواية السابقة 


VV 


12 
۳۷۸ مبحث الصغيرة والكبيرة 


وزاة أبُو هُريرة: أكل الرّبا؛ وزاد على ريليَعََه: السّرقة وشرب الَمْر. 


بالذي يترك العمل وييأس من الثواب عليه» وهو اليأس من روح الله فهو عند الشافعية 
كبيرة» وان عده المصنف آخر العقائد من آنواع الكفر وسنتکلم على ذلك في محله إن 
شاء الله تعالى» وقد ورد في الصحيحين وغيرهما روايات من حديث جماعة من الصحابة 
تتضمن عد الكبائر سبعاء وليس مفهوم العدد مرادا في شيء من الروايات يدل على ذلك 
أن الذي يؤخذ من مجموعها يزيد على السبع وعلى التسع بل قد قال ابن عباس: «هي إلى 
السبعمائة أقرب» رواه أبو جعفر الطبري من رواية قيس بن سعيد» عن سعيد بن جبير» عن 
ابن عباس: «وأقربيتها إلى السبعمائة باعتبار أصناف آنواعها». 


قوله: (وزاد بو هريرة: أكل الرّبا) ليس المراد أنه عدها عشراً إنما المراد أنه ورد 
من روايته ما يؤخذ منه جعل أكل الربا زائدًا على التسع في رواية غيره ذ ففي الصحيحين 
من حديث أبي هريرة وَوَلنَهَعَنَهُ أن رسول الله بي قال: «اجتنبوا السَبْعَ الموبقات -لي: 
المهلکات-» قیل: یا رَسُولٌ الله» وَمَا هُنَّ؟ قَالَ: «الشَّرْك بل وَالسّحْرُ ول التفس اي 
حرم الله لا بالحق کل الا رل مال تیم ليم الرخفيء وف المسْصَنَاتٍ 
الموَمتَاتِ الغافلات». 


قوله: (وزاة علي تِن لسرقة وشربُ الخمر) لم آرهما معدودین من الكبائر 
من رواية علي؛ نعم هما كبيرتان بالإجماع والتصوص الصحيحة المصرحة بعظم الوعید 
فيهماء وقد ورد في جامع الترمذي عن علي برفعه: «إذا فعلت آمتي عشر خصال»» وعد 
منها شرب الخمرء وفي آخره «فلیرتقوا عند ذلك ریخا خمرًا أو خسفا أو مسحًا». قال 


تنبيه: قیل: لفظ الشرك في الحديث إن أريد به مطلق الكفر؛ فالسحر مندرج فيه 
لأنه كفر بالاتفاق» فذكره في الحديث تكرار والا فسائر آنواع الكفر غير الشرك تبقى غير 
معدودة من الكبائر مع أنها أكبر الكبائر وجوابه أن المراد بالشرك مطلق الکفر» وما زعمتم 
من لزوم تكرار السحر لاندراجه فيه ممنوع؛ لأن من السحر ما هو كفر كسحر يتضمن 
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و 
وقيل: كل ما كان مفسدئْه مثلّ مفسدة شىء مما ذکر أو أكثر منه. 


ايب 


وقيل: كل ما توعد عَلَيّه الشرعٌ بخصوصه. 


وقيل: كل معصية أصرَّ عَلَيُها العبد فهي كبيرة» و کل ما استغفر عنها فهي صغيرة. 


عبادة كوكب» وهو محل الاتفاق ومنه ما هو كبيرة وليس بکفر» والحاصل أن السحر 
ليس كفر العينة» بل لتضمنه ما هو كفرء كما صرح بذلك أصحابنا في كتب الفروع حيث 
عدوا السحر المتضمن للكفر كفرًا في باب الردة» وعدوا غيره من أنواع السحر كبيرة في 
كتاب الشهادات. ودعوى المعترض الاتفاق إن أراد في النوع المتضمن للكفر بنعم ولا 
یفیده وان أراد مطلقا فممنوع على أن مفهوم العدد ليس مرادًا من الحديث كما قدمناء 
فلا يعترض بخروج شيء عنه بتقدير حمل الشرك في الحديث على النوع المخصوص 
وبالله التوفيق. 

قوله: (وقيل: ما كانت مفسدته مثل مفسدة شيء مما ذکر أو أكثر منه) هو الذي ذكره 
شيخ الإسلام سلطان العلماء عز الدين بن عبد السلام في قواعده الكبرى» قال: «إذا أردت 
معرفة الكبائر والصغائر فأعرض مفسدة الذنب على مفسدة الكبائر المنصوص عليهاء فإن 
نقصت عن أقل مفاسد الكبائر فهي من الصغائر» وان ساوت أدنى مفاسد الكبائر أو رتب 
عليها فهي من الكبائر» فمن دل الكفار على عورة المسلمين مع علمه بأنهم يستأصلونهم 
بدلالته وبسبون حريمهم وأطفالهم ويأخذون أموالهم ويزنون بنسائهم ويخربون ديارهم 
فان تسببه إلى هذه المفاسد أعظم من توليه يوم الزحف بغير عذر مع كونه من الکباثر ثم 
ساق في القواعد عدة أمثلة من هذا القبيل» ومحل بسط الكلام في ذلك مبسوطات کتب 
الفروح وكتاب الإحياء وكتاب القواعد المشار إليه. 


قوله: (وقيل: كل ما توعد عليه الشرع بخصوصه) نقله الرافعي عن الأكثر. 


قوله: (وقيل: كل معصيةٍ أصرَّ عليها العبد) بإن لم يتب منها (فهي كبيرة» و کل ما 
استغفر منها) أي: طلب المغفرة لها بطريق طلبها وهي التوبة (فهي صغيرة) وحاصل هذا 


۳۸۰ مبحث الصَغيرة والكبيرة 
وقال صاحبٌُ الکفاية: الحق آنهما اسمان إضافيّان لا يُعرفان بذاتيهماء فكل معصية 
إذا أضيف إلى ما فوقها فهي صغيرة» وان أضيمَّت إلى ما دونيها فهي کبسرةه والکبيرة 
المُطلقة هى الکفی إذ لا ذنب آکبر منه. 
وبالجملة المُراد هاهنا أن الكبيرةَ التي هي غير الكفر (لا تخر العبد امن 
الإيمان)» لبقاء التصديق الذي هو حقيقة الإيمان» خلافاً للمعتزلة حیث زعموا أنَّ مرتكبّ 
الكبيرة لس بمؤمن ولا كافرء وهذاهُوَ المنزلة بين المنزلتين» بناء عَلَى أنَّ الأعمالٌ عندهم 


أن كل ذنب لم يتب منه فهو كبيرة بالنسبة إلى عظمة من عصى به سُبَحَانَهُوتَعَالّء وكل ذنب 
تاب منه فهو صغيرة بالنسبة إلى سعة عفوه سبحانةوتعال» واعلم أن القائل بهذا لا يقول 
بأن کل معصية تسلب العدالة» بل من المعاصي ما يسلب العدالة عنده ومنها ما لا يسلبهاء 
وإن سماه كبيرة» واعلم أيضًا أن الإصرار يطلق بمعنى آخر وهو تكرر فعل الصغيرة على 
وجه یسلب العدالة» وقد ضبطها الشيخ عز الدين في القواعد بأن تكرر الصغيرة من 
المکلف تكرارًا يشعر بقلة مبالاته في الدين إشعار ارتكاب الكبيرة بذلك» قال: «وكذا إذا 
اجتمعت صغائر مختلفة الأنواع بحيث يشعر مجموعها بما يشعر به أدنى الکباثر انتهی. 
وهو جائز على الوجه القائل بأن الصغائر من آنواع دون إصرار على نوع منها قد تسلب 
العدالة وهو الموافق لنص الشافعي في المختصر أن من غلبت طاعاته معاصيه كان عدلاً 
ومن كان بالعكس فهو فاسق» وتمام إيضاح ذلك يطلب من مبسوطات الفقه. 

قوله: (آنهما اسمان إضافيّان... إلى آخره) يرد عليه أنه مخالف لقوله تعالى: # إن 
نیوا کبایر ما هون عَنْه تفر عنکم ماک # [النساء: ۳۱] لأنه بالنظر إلى کون 
الكل کباثر یقال: فما الذي یکفر به» وبالنظر إلى کون الكل صغائر» يقال: فما الکباثر 
التي تجتنب فان قیل: المراد بالکباثر في الاية جزئیات الکفر فإذا اجتنب کفر ما عداها 
قلنا: تکفیر ما عداها معلق بالمشيئة كما سيأتي والالزام أن یکفر القتل والزنا والسرقة 
بمجرد اجتناب المسلم الکفر ولا قائل بذلك. 


قوله: (بناء عَلَى أن الأعمال عندهم 站‏ 
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جزع من حقيقة الایمان. 


(ولائُذخله) أي العبدّ المومنّ (في الکفر) خلافاً للخوارج» فإنّهم ذهبوا إِلَى أ 
مرتکب الكبيرة بل الصغيرة أيضاً کافر وه لا واسطة بين الكفر والإيمان. 

لنا وجوه: 

الأوّل: ماسيجية من أنَّ حقيقة الإيمان هو التصديقٌ القلبي. فلايخرج ج المؤمن 
عن الانّصافٍ به إلا بما ينافيه» ومجرةٌ الإقدام عَلَى الكبيرة لغلبة شسهوة أو حَويّة أو أَنَفةٍ 
أو كسل خصوصاً إذا اقترن به خوفٌ العقاب ورجاءٌ العفو والعزمُ عَلَى التوبة لا ینافیه 
نعم إذا كان بطري الاسستحلال والاستخفاف كان كفراً لكونه عم للتكذيب؛ ولا فلع 
في أن مِنَ المعاصي ما جعله الشارعٌ آما رة للتکذیب وغلع كوه كذلك بالأوِلّة الشرعيّة 
كسجودٍ للصنم وإلقاء المُصحف في القاذوراتوالفظ بكلماتٍ الكفر ونو ذلك ما 
يشت بالأدلة أنه کفر. 


C+ EN 


جزء من حقيقة الایمان) آي: والشيء ينتفي بانتفاء جزثه فانتفی عندهم الایمان ولم يوجد 
الکفر وبتقدیر کون الأعمال عندهم شرطا كما جری عليه شیخنا في المسايرة فيقرر على 
هذا المنوال بأن المشروط ینتفی بانتفاء شر طه. 


قوله: (خلافا للخوارج) آولهم الذین خرجوا على علي بن أبي طالب نع 
وکفروه وکفروا معاوية بمسألة التحكيم» وهم سبع فرق كما بين آخر المواقف وشرحه 


قوله: (لغلبة شهوة) آي: کال قدام على الزناء وقوله: (آو حَمِية أو آنفة) آي: الاقدام 
على القتل أو القذف أو السب وقوله: (أو کسل) أي: كترك الصلاة کسلا» وقد فسرت 
الحمية بالأنفة في المحکم وغیره» وكذا في الکشاف في سورة الفتح» وفي جعل أو بمعنی 
الواو لیکون عطف الانفة تفسیرا مکلف؛ لآن آداة العطف التفسيري هو الواو دون آو. 


قوله: (نعم| ادا کان) الإقدام (بطريق الاستحلال) بأن كان على وجه يعهم منه أن 
ذلك الذي آقدم علبه یعده حلا لا فان عله Ye‏ تكذيب» وذلك الا قدام المقترن بما 
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وبهذا ينحل ما قبل: إن الإيمان إذا كان عبارةٌ عَنٍ التصديق والإقسرار ينبغي أن لا 
يصير الْقَر المصدق كافراً بشيء من أفعال الكفر وألفاظه ما لم ي يتحققٌ منه التكذيب أو 
الشك. 


الثاني: الآياثُ والأحاديث الناطقة باطلاق المؤمن عَلَى العاصي. کقوله تعالی: 
ایا ان اموا گیب یک الصا ف ال * [البقرة: ۸ وقوله تعالى: 2 
لمت امنأ وال ةضوا [التحريم: ۸]» وقوله تعالی: ون طایمانِ مِنَ 
مومت أَهَسْمَلُوأْ # الآية [الححرات: ٩‏ وهي کثبرة. 

ایت: إجماعٌ الأمة من عصر النبيّ نالك إلى يومنا هذا بالط لا عَلَى من 
مات من أَهْلٍ القبلة من غير توبة والذعاء والاستغفار لهم مع العلم بارتكابهم الكبائرٌ بعد 


الاتفاق علی أن ذلك لا یجوز لغير المؤمن. 


يدل على عده حلالا علامة للتکذیب فهو کفر بهذا الاعتبار» كما أن المعاصی التی جعلها 
بکلمات الكفرء فان التلفظ فعل اللسان والایمان آمر قلبی؛ لائه تصدیق القلب. 


قوله: (نصوخا) أي: بالغة في النصح وهو صفة التأدیب. فإنه ينصح نفسه بالتوبة 
وصفت به التوبة على الا سناد المجازي. 
عمران: ۷۰] آي: على قنطار. 

قوله: (بعد الاتفاق على ذلك) آي: الصلاة والدعاء والاستغفار لا يجوز لغیر المومن» 
لقوله تعالی: ۶ 11 [تُصَل ]لاحر € [التوبة: 180 وقوله : إن مر < ER‏ 


کے و ص 


فلن فر أله - # [التوبة: ۰ وانما نهی عن الصلاة ة عليهم لتضمنها الدعاء لهم. 


(۱) بالأصل: یصل. وهو خطأ والصواب ما أثبت. 
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واحتخت المعتزلة بوجهین: 


الأول: أنَّ لاد َة بعد اتفاقهم عَلَى أن مُرتكبّ الكبيرة فاسقٌ اختلفوا في أنه مُؤمن 
وهو مذهبٌ أَمْل السنة والجُماعة ة أو كافرٌ وهو قولٌ الخوارج أو منافق وهو قول الحسن 
البصري» فأخذنا المتفىّ عَلَيْه وتَرکُنا المُخْتَلَفَ فيه وقلنا: هُوَ فاسق لیس بمؤمن ولا 
كافر ولا منافق. 

والجوابٌ: أنَّ هذا إحداثٌ للقولٍ المخالف لما آجمع عَلَيْهِ الَلفٌ من عدم المَنْزلة 
بين المنزلتين» فیکون باطلا. 

والثاني: أنّه لَيْسَ بمؤمن لقوله تعالی: * oo‏ ت فاسِقَا 
[السحدة ۰ جعل المومْ مقابلاًللفاسق» وقوله عَیَاسَله a:‏ ني الزاني >3 


م ور وه 


۱91۳ 
وهو موّمن) 0 


قوله: (المخالف لما آجمع عليه السّلف) فان قیل: اليس قد جعل الحسن البصري 
التفاق واسطة بين الایمان والکفر؟! قلنا: لیس كذلك! بل إن حمل كلام الحسن على 
ظاهره فهو حكم منه بأنه کافر كفرًا خاصّاء وهو النفاق الذي هو إخفاء الکفر واظهار 
الإيمان واللائق بمقام الحسن أن يحمل كلامه على هذا على أنه خارج مخرج التنفير 
عن الكبائر بأنها معاص» ومن المعاصي ما جعله الشرع علامة على عدم تصديق القلب» 
وما قيل في الجواب من أن المراد الإجماع المتقدم على الحسن فهو غلط وإلا لما خالفه 
الحسن؛ لأنه أقعد بمعرفة الإجماع ممن بعده لا يقال لعل الإجماع انعقد بعد الحسن؛ 
لآنا نقول قد كان واصل بن عطاء في عصره وهو رأس المعتزلة وأظهر هذا الخلاف 
وتبعه عليه المعتزلة إلى يومنا هذا. 


قوله: (وقوله يَِْ: ١لابَرْنِي‏ الزاني جين يَرْنِي وَهُوَ مُؤْمِنٌ؛) طرف من حديث أبي 
)١(‏ آخرجه مسلم (۱/ ۰۷۷ رقم لاه )» وأبو داود(5/١7”.‏ رقم 5584). والترمذي (0/ ۰۱۵رقم 


06 وقال: حسن صحيح غريب. وأخرجه أيضًا: آحمد (۲/ ۰۶۷۹ رقم ۱۰۲۲۰) والبخاري 
( ۲۷ رقم 6۵۰۵ وابن حبان (۱۰/ ۰ رقم 6۱۲). 
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وقوله عَلَيّه الصلاة والسلام: «لا یمان لِمَنْ لا أَمَائَةَ لَه ولا كافر لما تواتر من أن الأمة 
کانوا لا يقتلونه ولا يُجْرُون عَلَيْه أحكام المرتدّين ویدفنونهٌ في مقابر المسلمين. 
والجواب: 
أن المراد بالفاسق في الآيةِ هو الکافر فإنَّ الکفر من أَعْظم الفسوق, والحديث واردٌ 
عَلَى سبيل التغليظ والمبالغة فى الرّجْر عن المعاصى بدليل الآيات والأحاديث الدالة 
عَلَى آن الفاسق مؤمن» حتى موم مم م ممم وم مم م م لم ل م اله 


4 از Nooo‏ 0. مرف رف وه 8 o‏ أنه | 2 
هريرة في الصحیحین بلفظ: «لا يري الزاني حين يزني وهو مومن. ولا يشرق السارق 
ماه 8 ل ور و لا رش و | هم ے سم و 一 上 一‏ ۶ 0( 
حين یسرق وهو مژمن ولا یشرب الخمر حين یشرب وهو مؤمن). 
قوله: («لاإِيمَانَ لِمَنْ لا أَمَانَة لَهُ)) هو من طرف من حدیث رواية أحمد والطبراني 
ع 0 
(لا إِيمَان لِمَنْ لا أَمَانَةَ لَه ولا دین لِمَنْ لا عَهَدَ له». 


قوله: (المراد بالفاسق في الآية هو الكافر) لأن الفسق في اللغة الخروج» والمعنى: 
أفمن كان مومنا كما كان خارجًا عن الإيمان» وعندهم المعنى: أفمن كان مؤمنًا کمن كان 
خارجًا عن الطاعة غير كافر» ولا يخفى أنه غير لائق ببلاغة نظم القرآن ولا ینفی الاستواء 


لأنه إنما ورد في القرآن بين المتقابلين تقابل تضاد ونحوه كقوله: #وَمَايسْيَوى الم 
وی ن ول المت ولا اور :)ولا ال ول قروز ا ومایستری لیر لصو 4 
[فاطر: ۲۲-۱۹]) وقوله تعالی: «واحتکویا تسده [فصلت: ۰۲۳6 # لا سسَوىَ 
اک ليا رواحت الْجَنَّدَ 4 [الحشر: ۲۰]. 


قوله: (الحديث واردٌعَلَى سبیل التغليظ) يعني أن المراد في الحديثين تقييد الإيمان 


بالکامل؛ فالمراد: لا يزنى الزانى حين يزنى وهو كامل الإيمان لا إيمان كاملا لمن لا أمانة 


(۱) أخرجه الطبراني في الأوسط (۲/ ۰۳۸۳ رقم ۲۲۹۲). وأخرجه آیضا: في الصغير (۱/ ۰۱۱۳ رقم 


E, 
۳۸9 میحث | لصغيرة وا لكبيرة‎ 


قال السا لأبى در لما بالغ فى السّؤال: «وإِنْ ری وإِنْ سرّق عَلَى رغم آنف آبي 


ا" 


له لما سيأتي في مبحث الإيمان من أن الأعمال داخلة في مسمى الإيمان الكامل» ولكن 
ترك التصريح بالقيد تغليظًا ومبالغة في الزجرء ونظيره في الحديث كثير من ذلك حديث 
مسلم وغيره: ١يَيْنَ‏ الْعَبّْدِ وَالکفر ترك الصَلاة»» فان المراد الترك على وجه الجحد ولم 
يصرح بالقيد تغليظًا ومبالغة في الزجر. 


قوله: (قال اة لأبي ذر لما بالغ في السؤال: (وَإِنْ ری وَإِنْ سَرَقَ عَلَى رَعْمَ أف أبي 


(۱) أخرجه البخاري (۰۲۷۲۱/۷رقم 59 »)7١‏ ومسلم /١(‏ ۰۹6 رقم .)٩٤‏ 

(Y)‏ هذا الْحَدِيت يما اف لاه في مَعَْاهُ َلْمَوْلُ الصّحِبحٌ الذي اك التسدرن ان م۱ 
3 
کمَاله وَمُخْتَارِهء كَمَا یقال: لالم لا امع ولا مال إلا / لإبل» وَكَا بش إلا عَيْش ال رت ورتم 


ناه عَلَى ما دَكَرْئَاهُ لِحَدِيثِ آبي َر وَغَيْره: سم تال لا كاف قغل اجه وان ری وا 


۳ 


ر 


سر ق». 
وَحَدِيث عَبَادة بن الصَامت الصَّحِيح الْمَشّْهُور «أَنَّهُمْ بَايَعُوهُ - ية - علی أَنْ لایشرقوا ولا يَزْنُواء 
وَلَايَعْضُواء ای آخرہ ثم قال لَّهُمْ - ل -: قَمَنْ وَفَى منم جره عَلَى الله» وَمَنْ فعل شیامن 
اک تشوقب في الق کرت وم قعل وم بعاقب» إَِى اله ای إن شاء عَنَاعَنْكُ و 
شام ذه 

َهَدَانٍ الحدیتان مَعَ نَظَائِرهمَا في الصَحیح. مَع قول الله -  :--‏ ان 

TESTE ET‏ الوق وقول ورب 
ضح اب الکبائر عَيْرِالشّرْك لا یکفرون لِك یل هُمْ یلو نون نَاقِصو الْإِيمَانء ان تَابُوا سَقَطَتْ 
عقوبتهم وَإِنْ مَانُوا مُصِرينَ عَلَى الکباث كَانُوا في الْمَشِيكَة. 

فان شاء الله تَعَالَى فا NE‏ الل لكا قر 
اد دة تَضْطرنا إلى تأويل هَذَا الْحَدِيث وَشبهه. 

منم الیل اهر این في الل تغل فیها گر ود ورد عییشان شمان یره 
وَجَبَ الْجَمْعْ بَيّنهمًا مَاء ود وَرَدَا هُتاء فیْجب الجَمْع. وَقَذْ جَمَعْنَا. شرح النووي على مسلم - (ج 


.)١58ص/١‎ 


کے 
一 13‏ 4 


ص 


2۱ 
۳۸۹ مبحث الصغيرة والکبيرة 


رات الخوارجبالنصوص الظاهرة ف أن الغاس کف كقوله تعالی: تن 
کر یه نله 13 تيك هم آلکینرون )) [المائدة: .]٤٤‏ وقوله تعالى: ون گفر 
区 LGA‏ خیش > [النور: ۰]۵0 و کقوله 4 سل «من ترك الصّلاة 
متعمداً فقد کفر» وفي أنَّ العذاب مختض بالکافر کقوله تعالی: ان مدا عل من 
كدت ورل €۵ [طه: 48 ]» وقوله تعالی: لایس له نی )لذ یکذ ب وتو (۳) که 
[الليل: ۱5-۱۵] وقوله تعالی: إن ری الوم سول الک رن (۳) [النحل: ۲۷] 


ی غير ذلك. 


والجواب: آنها متروكةٌ الظاهر للنصوص الناطقة عَلَى أنَّ مرتکب الكبيرة لیس بکافر 
والاجماع المنعقد عَلَى ذَلِكَ عَلَى ما مر والخوارج خوارج عما انعقد عَلیّه الاجماع فلا 


اعتداد بهم. 


دْرّه) حديث أبي ذر هذا في الصحيحين قال : نیت الي يك وَعَلَيْه نوت آییض وَهُوَ 
انم نم أنه وَقَدِ اس یط فَقَالَ: «ما من عَيْد قال: لا إلَه لا الله نم مات عَلَى ذَلِكَ الا 
دل الجَنَّها قَلْتٌ: ون ری وَإِنْ سرّق؟ قال: «وَإنْ ری ون سرّق» قُلْتُ: وَإِنْ ری وان 
سرّق؟ فال: «وٍن زَنَى وان سرّق عَلَى زغم نف آبي در وکان أبو ذر إذا حدث بهذا 
الحديث قال: «وإن رغم أنف أبي ذر» ورغم الأنف وصوله إلى الرغام بفتح تح الراء» وهو 
التراب على سبيل الغلبة له يعبر به عن وقوع الشيء على خلاف مراد المخاطب قهرًا أو 


الجائر في قوله: «علی رَعْم) متعلق بمحذوف تقديره: قلت هذا ونحو ذلك. © 

قوله: (والجواب: أنها متروكة الظاهر) لأن قوله تعالى: #وَمن لم كر يمآ 
آنزل له 4 [المائدة: 46] ظاهره عام بناء على عموم الموصولات. ويجاب عنه بأن 
العموم في اليهود دون هذه الأمة» والمراد بما آنزل الله التوراة بدلالة السیاق في قوله 


(۱) آخرجه الطبراني في الأوسط (۳/ ۰۳۳ رقم ۳۳۸). قال المنذری (۱/ ۲۱۵): إسناد لا بأس 
به. وقال الهيثمي (۱/ ۲۹۵): رجاله موثقون إلا محمد بن أبي داود فاني لم آجد من ترجمه وقد 
ذکر ابن حبان في الثقات محمد بن آبي داود البغدادي فلا آدري هو هذا أم لا 


Ag 


区 3‏ 
وَالرَصَسْيُونَ وا لحار € [المائدة: ٤‏ ] الای وهذه الامة غير متعبدة بحکم التوراة؛ فالمراد 
البه ود والمراد في قوله تعالی: وم گنر بد دلت میک هم مود )4 [النور: 
0 الکاملون في الفسق فهم الذین باعتبارهم وقع الحصر المدلول عليه بضمیر الفصل 
في الاية وهو حصر الفاسق في الکافر. 

وقوله تعالی حكاية عن موسی وهارون: ا ام وج لسن لداب عل م٩‏ دمحت 
وتو )€ [طه: 4۸ ] مترول الظاهر؛ أعني قصر العذاب الذي اقتضاه تعریف المسند إليه 
في الآية؛ للاتفاق على عذاب الزاني» وشارب الخمر ونحوهما ممن لم یکذب. وقوله: 

لا یلهالا ای ((0) ای كدب وتو (۳) € [الليل: ۱5-۱۵] متروك الظّاهر؛ لأنَ النار 

في قوله: ری( [اللیل: ۱4] هي الخاصة بالکفاره لا الطبقة العليا التي 
وردت التصوص بأنها لعصاة الموحدین. 

وقوله تعالی: EC‏ عَلَ الک هرن 457 [النحل: ۲۷] استدلالهم 
به مين على عموم المفرد المحلّى باللام» وهو ممنوع عن القائل بأنه لا عموم له» وبتقدیر 
العموم» فالمراد الخزي الکامل فیلزم حینئذ انحصار آفراده في الکافر. 

وأمًا حدیث: «من ترك الصلاة متعمدًا فقد کفر» فأخرجه الطبراني بلفظ: «من ترك 
الصلاة متعمدا فقد کفر [إجهارًا]"'». 


ورواه آصحاب السنن الأربعة» وابن حبان والحاکم من حديث بريدة» وصححخاه 
رافش : esses‏ 


(۱) مکذا بالاصل. والصواب: جهارًا. 
(۲) آخرجه الترمذي (۰۱۳/۰رقم ۱ وقال: حسن صحیح غریب. والنسائي (۰۲۳۱/۱ 
رقم ۳ »)٤‏ وابن ماجه (۱/ ۰۳۲ رقم 2.۱۳۵۷۹ وابن حبان (5/ 32٠0‏ رقم )١‏ = 


«العهد الذي بیننا وبينهم"" الصلاة» فمن ترکها فقد کفر» وقد مر ما يؤخذ منه الجواب 


سب 


= والحاکم (۱/ ۰4۸ رقم ۰)۱۱ وقال: صحیح الإسناد. والبيهقي (۳/ ۰۳۱۲ رقم 1591). 
وأخرجه آیضا: ابن آبي شيبة (۲/ ۰۱۲۷ رقم ۳۰۳۹۲) والدارقطني (۲/ ۵۲) والديلمي 
۰٩۲ /۳(‏ رقم 5707). والمروزي في تعظیم قدر الصلاة (۲/ ۰۸۷۹ رقم ۰۸۹۲ وعبد الله بن 
E e O E‏ ی 
یل روا بر للم و توا في شم اک مغ كما لايل من ۷ 

ال التَوربَشِْيٌ: يويد ذا الْمَعْتى قول لَه - یه - تون في نل امین اا یه 
ل الشصلین» ول عل - ا - لز : ١لا‏ ترك صلاء محتوبة مُتَعَمّدَاء فَمَنْ کرگها 


مُتَعَمَدا فقد بر عت منه الک . تحفة الأحوذي -(ج1/ ص ۱۹؟). 


عنه. 


(۱) 


[خکم الشرك بالله وما دون ذلك] 


(والله لا يَعْفِرٌ نیش به) باجماع المسلمین لکنهم اختلفوا في أنه هل يجوز عقلا 
أم لا؟ 


一‏ وت 儿‏ و مس ول 
فذهب بعضهم إلى آنه يجوز عقلا و نما علم عدمه بدلیل السمع. وبعضهم إلى أنه 
和‏ عونت )إلى و عدم 小‏ و 1 
یمتنع عقلاً ان قضيةً الحكمة التفرقة بين المسيء والمحسن والكفر نهاية في الجناية لا 
يحتمل الإباحة ورفع الحرمة أصلاًء فلا يحتمل العفو ورفع الغرامة. 
وأيضاً الكافرٌ يعتقده حقاً ولا يُطْلَبُ له عفو أو مغفرةٌ فلم يكن العفو عنه حكمة. 


وأيضاً هُوَ اعتقاد الأبد فيو جب جزاء الأبد. هذا بخلاف سائر الذنوب. 


[حكم الشرك بالله وما دون ذلك] 


(وبعضهم) أي وذهب بضع المسلمين أنه ممتنع عقلا بناء على الأدلة التي ذكرها 
الشارح عنهم» وهؤلاء البعض هم المعتزلة» وصاحب العمدة أبو البركات النسفي من 
الحنفية» والأدلة المذكورة جارية على طريق الحُسن والقبح العقليين» وتعليل أفعاله 
تعالى بالاغراض وقد تقرَّرَ بطلانهما. 

(ورّفع الغرامة) هي ما يلزم آداژه والمراد به ههنا: ما يستحقه من العذاب. 

(هو اعتقاد الآبد. فيو جب جزاء الأبد) هذا مجرد دعوى لا دليل عليهاء فان قيل: 


۳۸۹ 


۳۹۰ حکم الشرك بالّه وما دون ذلك 
(ويغفرٌ ما دون ذَّلِكَ لمن يشاءٌ من الصغائر والکباتر) مع التوبة أو بدونهاء خلافاً 
٠ ۰‏ 0 <" 027007 2 5 4 
للمعتزلة. وفي تقریر الحکم ملاحظة للاية الدالة على ثبوته. والایات والاحادیث فى هذا 
المَعن كثيرة. 


والمعتزلة بخصونها بالصّغائر وبالكبائر المقرونة بالتوبة» وتمسّكوا بوجهين: 
الأوّل: الآياث والأحاديث الواردة فى وعيد العُصاة. 


نية الكافر الاستمرار على الكفر آبذا لو لم يمت» فأوجب ذلك تأبيد العقاب عليه بخلاف 
غيره من الذنوب. 

قلنا: ليس ذلك دلیلا؛ إِنَّمَا هو إبداء معنى مناسب لتأبيد العقوبة لا يثبت بمثله حكم 
اعتقادي. 

(خلافا للمعتزلة) أي في قولهم أن صاحب [الكبير]”" إذا لم يتب مُحَلد في النار. 
كما ی خذ من كلام الشرح. 

(والمعتزلة يخصونها) أي یخصون المغفرة بالصغائر وبالکباثر المقرونة بالتوبت 
وأمّا إعادة الضمیر إلى الآيات والأحاديث» فلا یصح؛ لان #وتعفرمادو لك لمن هم که 
[النساء: ۰4۸ ۱۱۲] إن خص بالكبائر المقرونة كان تخصيصه غير مُستقيم من وجهين: 


أحدهما: أنَّ المغفرة بالتوبة تعم المشرك وكل عاص» مع أن التعليق بالمشيئة يُفيد 


البعضية. 


الثاني: أن المغفرة بالتوبة واجبة عندهم. فلا يظهر للتعليق فائدة» وان خص 
بالصغائر فلا يلائم التعليق بالمشيئة عندهم؛ لأن مغفرة الصغائر عامةء اللهم إلا أن يدّعوا 
حمل كلمة (ما) فى الآية على الصغائر جمعًا بين الأدلة» وأن مغفرة الصغائر ليست عامّة 


(۱) هكذا بالأصل» والتقدير: صاحب الذنب الكبير. 


حكم الشرك بالله وما دون ذلك ۳۹۱ 


والحوات: أنه عَلَى تقدیر عمويها نما تدل علَى الوقوع دون الوجوب. وقد کرت 
التصوص في العفو فيخصّصٌ المذنبٌ المغفورٌ عن عمومات الوعید. 


وزع بعضهم نالف في الوعيد كرم» فيجورٌ مسن اله تعالى» والمحققون عَلَى 


خلافه» كيف وهو تبديل للقول» وقد قال الله تعالى: # مال الْمَوَلُادَ © [ق: ۲۹]. 


الثاني: أنَّ المذنبَ إذاعَلِمَ هیقب ی ذنبه كان ذلك : تقريراًله عَلَى الذَّنب 
وإغراءً للغير عليه. وهذا ينافي جكمة إرسالٍ الرّسل. 


فصغيرة غير التائب لا تجب عندهم مغفرة» بل يقولون: يغفرها إن شاء. 


(على تقدير عمومها) إشارة إلى منع دعوى عمومها لصاحب الكبيرة؛ لأنّا تعارضهم 
بالآيات الدّالة على الوعد بالشواب كقوله تعالی: # فس يَعَمَلٌ هعمال دَرَوَ حي 
ره 6 زار [الزلزلة: 9]» وقوله: وی [الَذِيِنَ]”" اخس باس ©4 [النجم: ۳۱] 
وقوله: # هل جرا اخسن لا لسن ©4 [الرحدن: 1۰] فقد ثبت لصاحب الکبيرة 
بإيمانه وسائر ما يكون له من الحسنات استحقاق الثواب» وهو عندهم نی استحقاق 
العذاب» فضلاعن كونه مُخْلَّدًا في العقوبة» فلا تکون آيات الوعيد عامّة مُتناولة له 
وبتقدير تسليم عمومها فيجب تخصيصها بالآيات الدّالة على العفوء فيكون المذنب 
المغفور له خارجًا عنها بمنزلة التائب. 


(وزعم بعضُهم نالف للوعيدٍ كرم) إشارة إلى جوا آخر عن آيات الوعيد مع 
بیان أنه غير مُرْضي» وقد أجيب عم اعترض به عليه به يتجه أن يكون مُرادهم أنَّ الكريم 
إذا أخبر بالوعید فاللائق بكرمه أن يبني إخباره على المشيئة» وإن لم يصرح بذلك» 
بخلاف الوعد. فلزوم الكذب والتبديل منتفي. 


(والثاني) هو عقلي والأول نقلي. 


(۱) بالأصل: الذی» وهو خطأ والصواب ما أثبت. 


۳4۲ حکم الشرك بالله وما دون ذلك 
والجوابٌ: أنّ مجرّدَ جواز العفو لا یوج ظنَّ عدم العقاب فضّلاً عن العلم كيف 
والعمومات الواردة في الوعید المقرونة بغاية من التهدید تجح جانب الوقوع بالنسبة إلى 
کل واحد. وگفی به زاجراً. 
(والجوابٌ) هو جواب على التنزل بتسلیم قاعدة الحسن والقبح العقلیین» وحاصله 
كما قرر في شرح المقاصد آن: مجرد احتمال العقوبة يصلّحٌ زاجرًا للعاقل عن ارتکاب 
المخالفة» فکیف مع الآيات القاطعة بالعذاب والتوعدات السّابقة في ذلك الباب. 


一 < 


[جواز العقاب علی الصّغيرة 
والعفو عن الكبيرة] 


(ويَجورٌ العقابٌ عَلَى الصّغيرة) سواءٌ اجتنبٍ مُرْتكبّها الكبيرة أم لا لدخولها تحت 
قوله تعالی: #ويعفرمادونَ GE‏ [النساء: ۸٤]ء‏ ولقوله تعالی: #لايعادر صغيرة 
ولا ره لا آَحصَهاً 4 [الكهف: 4:] والاحصاء نما يكون بالسّؤال والمجازاة إِلَى غير 
ذلك من الآياتٍ والأحاديث. 


والعفو عن الكبيرة ] 


۳ وم ع z‏ ۳ ۵ مر پم ۶ م ۰ 8 7 
بعلمه؟ لعدم قیام الدلیل علی واحد منهما. 
(لدخولها تحت قوله: ومد دک لِمَن وکام #) لأن الغفران مُعلَّق فى الآية 
بالمشيئة» فينتفي بانتفائهاء سواء وجد اجتناب الكبيرة أم لاء ويحمل قوله تعالى: إن 
توا ڪب اير ماو عَنه گور نكم ايك 4 [النساء: ۳۱] على أنَّ المعنى: إن 
شئنا. 


۳۹۳ 


۳۹4 جواز العقاب على الصغيرة والعفو عن الكبيرة 

وذهبَ بَعْض المعتزلة إِلَى أنّه إذا اجتنبّ الكبائرٌ لم يجز تعذيبُة لا بمَعْنى أن يمتنع 
عقلاً بل بِمَْنى أنَّه لا يجوز أن يقعَ لقيام الأولة السمعية عَلَى أنّه لا یفع» لقوله تعالى: 
# إن تنبو اڪ بایر ما نون عه گور عنکم ممیعایکم # [النساء: ۳۱]. 

وأجیت :بان الكبيرةً المطلقة هي الکفر لأنّه الكاملء وجمع الاسم بالئظر إلى 
أنواع الكفرء وان كان الكل ملَةّ واحدةٍ في الحكي ؛ أو إلى آفراده القائمة ئمة بأفراد المخاطبین 
على ما تمهّد من قاعدة أن مقابلة الجمع بالجمع تقتضي انقساع الآحاد بالآحاد.كقولنا: 
رکب القومٌ دوابهم ولبسوا ثيابهم. 四‏ 

) ولو عن الكبيرة) هذا مذكورٌ فیما سبق إلا أنه أعاده ليعلم أن تر المُؤاخذة 


لى الذنب بطق یه لفظ العفو كما بط عليه لظ المغفرة وليتعلّق بقوله: (إذا 
لم تكن عن استحلالٍ» والاستحلال كفرٌ) لِمَا فيه من التكذيب المُنافي للتصدیق. وبهذا 


(وذهبَ بعض المُعتزلة إلى أنه إذا اجتنبَ الكبائر...إلى آخره) نقل ابن عطية في 
تفسير الآية عن جماعة من الفقهاء وأهل الحديث أنَّ: من اجتنب الكبائر كُفْرَت صغائره 
قطعّاء وهذا هو عين المنقول هنا عن بعض المعتزلة» وقد جَرَى على ما يوافقه البيضاوي 
في تفسیره» والغزالي في الإحياء وغيرهما. 

(وأجيب بان الكبيرةً المُطْلقة هي الكُفْر...إلى آخره) المُلجى إلى هذا التأويل 
أمران: 

الأول: أنّا لو قطعنا لمجتنب الكبائر بغفران صغائره» وعدم مُواخذته بها قطعًاء 
لكانت بالنسبة له في خکم المُباح الذي لا تَبِعَةَ فيه» وذلك كما قال ابن عطية: نقض لعرى 
الدین. ۱ 

الثاني: أنّا لولم نحمل الکباثر على أنواع الکفر وأشخاصها وأبقينا الاية على 
عمومها لم يبق للتقييد بالمشيئة في قوله تعالى: یرم وت لاک لسن يا € بالنسبة 


جواز العقاب على الصغيرة والعفو عن الكبيرة ۳۹ 


النصوصٌ الدالّة عَلَى تخلید العْصاةٍ في النار أو عَلَى سلب اسم الایمان عنهم. 


إلى الصغائر معنى؛ إذ الغرض تكفيرها باجتناب الكبائر قطعًاء وان أبقينا آية التقييد 
بالمشيئة على عمومها لم يبق للتعليق باجتناب الکباثر فائدة؛ لأنَّ الصغائر تخر بدونه على 
ما أوّلنا عليه الكبائر» يكون معنى | لآية: إن اجتنبوا أنواع الكفر أو أشخاصها بالدخول في 
الإسلام؛ نکفر عنكم سيئاتكم التي اجترحتموها حال كفركم. 
(النصوص ادا على تخلید العُصاة) كقوله تعالى: # وَمَنْيَفَّكُلَ میک 

معدا فج راوه جهن دافا [النساء: ]٩۳‏ ومن يعو الله ورسوله, 
زوفت“ ادا فیهها ‏ [النساء : ۶ ونحوهماء ولكل من النصوص 
أنواعٌ من التأويل - سوى الاستحلال - مذكورة في کتب التفسير» وشروح الحديث 
ومبسوطات الكلام. 


< سبوج 


۳۹۹ 


سے 


لن 


[الكلام عن الشفاعة] 


(والشفاعة اب للرسل والأخيار فى حقّ أَهْل الكبائر) بالمستفيض من الأخبار, 


وهذا مبنی عَلَى ما سبق من جواز العفو والمغفرة بدون الشفاعة, فبالشفاعة أولى. 


[الكلام عن الشفاعه | 


(والشّفاعة) أي المقبولة (والأخيار) بمثناة تحتية بعد الخاء المعجمة جمع خير 
بالتشديدء وقوله: (بالمستفيض من الأخبار) الموحدة. بعد المعجمةء ومن آراد الوقوف 
على تفصيل أخبار الشفاعة فعليه بکتب الحدیث؛ كالصحيحين والسنن» وقد جمع كثيرًا 
مما فيهما وفي غيرهما كتاب الترغيب والترهيب وتذكرة القرطبي» ومنها شفاعة نبينا واي 
رواه مسلم عن أبي سعيد الخدري يرفعه: «أَمّا أهل الثار الذين هم أهلها فإنهم لا يموتون 
ولا يحيون» ولكن ناس أصابتهم النار بذنوبهم -أوقال : بخطاياهم - فأماتهم الله إماتة 
حتَّى إذا كانوا فحكًا أن لهم في الشفاعة» فجيء بهم ضبائر ضبائر فيُنُوا على أنهار الجنة: 
ثم قيل: يا أهل الجنة أفيضوا علیهم. فينبتون نبات الحبة تكون في حميل السيل». 

ضبائر بضاد معجمة فموحدة جمع ضبارة بفتح الضاد وكسرها: أي جماعة. 

والحبة بكسر الحاء المهملة هي: الواحدة من بذر الصحراء وحميل السيل: ما 
يحمله من الطين مع الماء رواه البخاري بنحو معناه. 


۳۹۷ 


全 


و آما شفاعة غيره من الرسل صلی الله علیهم وسلم وغيرهم» ففیها آحادیث منها 
في سنن ابن ماجة من حديث عثمان بن عفان یرفعه: «یشفع يوم القيامة ثلاثة؛ الانبیای 
ثم العلماء ثم الشهداء»» ويروي آبو عمرو بن السماك بإسناده إلى أبي الزعراء عن 
ابن مسعود قال: يشفع نبيكم رابع آربعة؛ جبريل» ثم إبراهيم» ثم موسى أو عیسی» ثم 
نبیکم كو ثم الملائكة, ثم النبیون» ثم الصديقون., ثم الشهداء» . الحديث رواه أبو داود 
الطيالسي باسناده إلى أبي الزعراء عن ابن مسعود. 

وبلفظ: فیقوم روح القدس جبریل عليه الصلاة والسلام ثم یقوم إبراهيم صلی الله 
عليهم» ثم یقوم موسی أو عیسی - قال أبو الزعراء: لا آدري أيهما - قال: ثم یقوم نبيكم» 
فمايشفع أحد بعده ذ في آکثر مما يشفع» هذا هو المقام المحمود الذي قال الله تعالی: 
عسي أن یبع اک ریک ماما مود 4 [الإسراء: ۷۹]. 

وروی الترمذي وابن ماجه من حديث عبد الله بن أبي الجدعاء نع أنه سمع 
رسول الله 25 يقول: «لیدخلنّ الجنة بشفاعة رجل من أمتي آکثر من بني تمیم. قالوا: يا 
رسول اللّه» سواك؟ قال: سوای». 

قال الترمذي: حدیث حسن صحیح. ورواه البيهقي في دلائل النبوق وقال في آخره: 
قال عبد الوهاب الثقفي» قال هشام بن حسّان: كان الحسن یقول: إنه آویس القرني. 

وروی الترمذي أيضًا من حديث أبي سعيد الخدري یرفعه: «إن من أَمّتي من يشفع 

۰ 7 ° اب ۷ ”各‏ و 人‏ ۰ ۾ 

للفئام» ومنهم من يشفع للقبيلة» ومنهم من يشفع للعصبة ومنهم من يشفع للرجل حتی 
يدخل الجنة». 

قال الترمذي: حديث حسن» والفئام بكسر الفاء ثم همزة: الجماعة من الناس. 


واعلم أنه قد وقع في التلويح للشارح وغيره من كتب أصول الحنفية آن مُرتكب 


الکلام عن الشفاعة ۳۹۹ 


وعندهم لما لم یجز لم تجز. 


多 
了。 2 ر و‎ 


لنا قوله تعالی: *واس عفر لد ولوين ولتت 4 [محمد: ۱۹]» وقوله تعالی: 


سم 


和 多 中 人 一 一“‏ 2 مر مر بر گر و 
۰ ۳۹ 


es اسمن )€ [المدثر: 4۸] فان آسلوب هذا الكلام‎ [多 


المكروه يستحق حرمان الشفاعةء ومقتضاه أنَّ مرتكب الكبيرة أولى بذلك» وقد اجيب 
عنه بمنع كلية الملازمة» فلا يلزم أن يكون جزء الأدنى جزء الأعلى الذي له جزاء أجر 
عظيم» فهذا نوع انفکّت فيه الملازمة» ولو سلم فلعل المراد حرمان [الشفیعة]( وفي 
هذا الجواب بناء على التسلیم نظر؛ لانهم في التلویح وغیره استدلوا على استحقاق 
حرمان الشفاعة بقوله عَلِدٌ: دمن ترك ستټي لم ينل شفاعتي». 

نعم إن خمل على حرمان شفاعة خاصّة كالشفاعة في زيادة الدرجات كان له اتجاه 
لكن الحمل يحتاج إلى دليل» والحديث بتقدير صحته تحمل السنة فيه على طريقته كه 
الشّاملة للاعتقاد الحق» وتحليل الحلال وتحريم الحرام. 


(وعندهم لما لم يجز) أي عقلا العفو بدون الشفاعة عن الكبيرة التي مات صاحبها 
غير تائب (لم تَجُز) الشفاعة؛ إذ لا فائدة لها عندهم بناء على قاعدتهم في إيجاب عقاب 
صاحب الكبيرة. 


<< ی 07 


( وت موب # [محمد: 14]) أي لذنوبهم وهي تعم الکباشر» ووجه 
الاستدلال من الآية ظاهر وهو أنه كه آمر بالاستغفان [ولذنوبهم]۳ أي طلب غفرانها 
لهم» وذلك هو الشفاعة» ومعلوم أنه بي لا بد وأن يمتثل ما أمر به وأن سؤاله المأمور 
به یجاب. 


(۱) هكذا بالاصل والمفهوم من السياق: أنه إذا سلمنا بحرمان مرتكب المكروه من الشفاعة فإن 
المقصود: هو حرمانه من أن يشفع لأحد. 
(۲) هكذا بالأصلء وفيه سقط واضح» والصواب: أمر بالاستغفار لذنبه ولذنوبهم. والسقط هو كلمة 


[ذنبه ]. 


5*٠‏ الکلام عن الشفاعة 
N‏ 
لایمایعھم وخبرُم؛ ولیت المر ان تعلیق كم بالكافر يدل علی ٹیو عا عدا ئی 
يرد عليه نّه نما يقومٌ حجةً عَلَى من يَقُولُ بمفهوم المُخالفة. 


وقوله والس : «شفاعتي أَهُلٍ لایر 3 ( وهو مشهور» بت 


(يدل على ثبوتٍ الشفاعة) يدل أيضاً على آنها ليست لزيادة الدرجات؛ لأن عدم 
هذه لا يقتضي تقبيح حال من ته نقيت عنهم» وتحقيق بُؤسهمء وأمّا دلالتها على أن الشفاعة 
لأهل الكبائرء فإنَّمَا نو خذ من عموم الشفاعة المنفيّة» وعموم مُتعلقها الذي يُوّذن به حذفه. 


حديث: «شفاعتي لأهل الكبائر من أمتي» أخرجه الترمذي من حديث أنس 
وصححه عبد الحقء. ورواه البزار والطبرانى فى الصغير والأوسط بهذا اللفظ وبلفظ: 
1 ۱ 0 
«إنما جعلت الشفاعة لاهل الكبائر من أمَتِي2. 


وأخرجه آبو داود الطيالسي» وابن ماجه من حديث جابر قال الطيالسي: حدثنا 
محمد بن ثابت» عن جعفر بن محمد عن أبيه» عن جابر» فذكر الحديث» ثم قال: فقال 
لي جابر: من لم يكن من أهل الکباثر» فما له وللشفاعة» ورواه الطبراني أيضًا في الأوسط 
من حديث ابن عمر رل بلفظ: کنا نمسك عن الاستغفار لأهل الكبائر حتّی سمعنا 
نبينا - يك - یقول: (إِنّ ادّخرت شفاعتي لأهل الكبائر من أمَتي يوم القيامة» فأمسكنا عن 
كثير مما كان في أنفسنا ورجونا لهم. 


(۱) آبوداود(۰۲۳۱/4رقم1۷۳۹) والترمذي ۰٦۲١ /٤(‏ رقم )١170‏ وقال: حسن صحیح 
غریب. وان ن آبي عاصم (۲/ ۳۹۹ رقم: ۱ ) و ابو یعلی (1/ ۰ رقم ۳۲۸6 واین حبان 
(۱6/ ۰۳۸۷ رقم 1558). والطبراني (۱/ ۰۲۹۸ رقم ٩‏ ۷). والحاکم (۰۱۳۹/۱ رقم ۲۲۸) 
وقال: صحیح على شرط الشیخین. والبيهقي في شعب الایمان (۱/ ۰۲۸۷ رقم ۰0۳۱۰ والضیاء 
(۵/ ۳۸۲ رقم ٩‏ ۱۵). 


الكلام عن الشفاعة ٤‏ 


بل الأحاديث الدالّة عَلَى الشفاعة متواترةٌ المَعْنی “. 


وروی الطبراني آیضا من حديث ام سلمة أنه - بلا - قال لها: «اعملي ولا تتکلي» 
فان شفاعتي للهالكين من أمتي». 

(بل الأحاديث في باب الشفاعة مُتواترةٌ المَعْنى) إشارة إلى انتقاد قول المصنف: 
(إنها من المستفيض) ؛ لآنه يقتضي قصورها عن رتبة التواتر» فلا تفيد العلم» فلا يصح 
دلیلا لحكم اعتقادي» وليس كذلكء بل هي مُتواترة المعنى» كما لا يخفى على من وقف 
على تعدّد رواتهاء وإتقانهم في المعنی وإن اختلفت ألفاظ رواياتهم. 


)١(‏ قال إن الْقَيّم يَمَدآلَُ: تَصَمّنَتْ هذه الا حادیث حَمْسَة أَنْوَاع من السَمَاعَةء آحدها: السَمَاعَة الْعَامّة 
أ برقب وهال إل اليم بق ی على ر قدي مقا 
انوع الثاني: السَمَاعَة في قَنْح الْجَنّة RS‏ 
التّوْع الثالث: السَمَاعَة في دخول مَنْ لا حساب عَلَيْهِمْ اجه 
لزع الرایع: الشفاعة في اٍخراج وم من هل التؤجيد ین الثار. 
التوع الحخامس: في تَخْفِيف الْعَذَابٍ عَنْ بَعْض أَمْل الثار. 


9 一 一 


ی تزعان یذ رهما كَثِيرمِنْ الاس أحدهمًا: : في قوم سْتَوْجَبُوا انار قشع فيه م أن لا 
يَدْخْلُومَا رها الع كم أيف إلى الآن علَى حَدِيث يذل عليه ور الْأحَاِيث صرية في أذ 
العامة ف أل زجب من یب کارا تون فد وله ار و ما أن يُشْمَع فیهم قَبْل 
الدځول فلا یدنه فلم أظمّر فيه بش 1 

والنوع الثاني: شفاعته - ل من زین في ناه الاب قرف ارات وق 
۷ يدل عَلَيْهِ بذعاء اي - اه - لأبي سَلمة وله «اللهم اغفر لابي سَلَمَة وازفع دَرَجَته في 


لَهیین» 
وَقَوْله في حَدِيث ابي مُوسی: «اللهء اء عفر لِعْبَيْدِ آبي عامس وَاجعَله یوم الْقِيَامَة فوّق كير من 
خلقك». 


وفي قوله في حَدِيث ابي هُرَيْرّة: عد التاس بشَفَاعَتِي مَنْ قَالَ :لا له إلا الله دیسر من رار 
التَوؤحيدءوَهُوَ أن الشَمَاعَة ال بتجرید الزجید فمن ال" توحیدّا. كَانَ رى بالشفاعةه 


一 一 
ک0‎ 5 0 


لا ها ها تال بالشرله بالشفیع. كَمَا عَلَيْهِ تلم کی وَبالله لفق . عون المعبود (۲۵۹/۱۰). 


€ الکلام عن الشفاعة 


واحتجتِ المعتزلة بوٹل قوله تعالی: توملا ری تفس عن تنس سیا لبیل 
متها 3 سَفَعَةٌ € [البقرة ] وقوله تعالی: EU‏ اع )€ [غافر: 


.[\A 


ماود سم لا امسوم ف الأشخاص والأزسان داح 
ولا كان ۳۹ العفو والشفاعة ۴ الا القطعية من الکتاب والسٌّنَّة والاجماع 
قالت المُعتزلة بالعفوعَن الصغائر مطلقا؛ وعن الكبائر بعد التوبة وبالشفاعة لزيادة 
الثواب» و کلاهما فاسد. ما الأوّل فلأنَ التائب ومرتکب الصَّغيرة المحتنب عَن الكبيرة لا 


( ولا يِقَبَلُ مََاُعْعَةٌ * [البقرة: 4۸]) التمسك بظاهر الآية يقتضى انتفاء الشفاعة 
بأنواعهاء ومنها الشفاعة العظمی لفصل القضاء والشفاعة لزيادة الدر جات والمعتزلة 
يُوافقوننا في إثباتهماء فالآية دالّة عليهم آیضّاء فان زعموا خروجهما عن العموم بالأدلة 
فكذا غيرهما بالنسبة إلى أصحاب الكبائر من المسلمين. 

(بعد تسليم دلالتها) أي آيات الشفاعة المشار إلى تعددها بقوله: (مثل). 

ی اس فی اس ال ره 
الأمور الثلاثة لا في الكل منها؛ لآن قوله: (نفس) نکرة في سياق النفي عامة» فالضمیر 
العائد إليها عام» سیما وقد وقع هو أيضًا في سياق النفي. 

(بجب تخصیصها بالکشار) إن قیل: كيف يتأنَّى التخصیص بالکفار بعد تسلیم 
العموم في أشخاص الشفاعة وآحوالها التي منها کونها شفاعة في صاحب کفر» و کونها 
شفاعة في صاحب كبيرة غير كفر؟ 

قلنا: المُسَلَّم دلالة اللفظ على العموم لا إرادة العموم باللفظ العام فهو عام أريد به 
خاص جمعًا بين الادلة. 


(وكلاهما فاسد) أي على مُقَتضی قواعدهم» كما ینبه عليه قوله: e‏ 


الكلام عن الشفاعة ۳ 
يستحقان العذات عندهم» فلا مَعنى للعفو. 


e. 


وما الثانى فلانٌ التصوص دالّة عَلَى الشفاعة بمَعْنى طلب العفو عن الحناية. 


(لا یستحقان العذابَ عندهم) أي فهما عندهم غير محتاجين إلى العف و فلا يصلحان 
متعلقا له» وهذا هو المراد بعدم المعنىء ما صغيرة غير المجتنب» فالعفو عنها غير مُفيد؛ 
لأنه عندهم مُخلّد في النار» اللهم لا أن يُقال: المعنى في العفو عنها شقوط عقابهاء وأنه 
لا يُعاقب في خلوده إلا على الكبيرة فقط. 


سس 


[مسألة تخلید المؤمن في النار ] 


(وأهلٌ الكبائره مِنَ المؤمنينَ لا يُحَلّدونَ في )ون ماتوامن غير توبة لول 
تعالی: # ىہ من يَعَمَلْ نصا درو یره( [الزلزلة: ۷] وتفش الإيمانَ عمل 
خير لایمکن أن يُرى جزاژه قبل دخول النار ثم یدخل النار فیخلد لأنّه باطل بالإجماع. 
فتعيّن الخروج مِنَ النار. 
ولقوله تعالی: وعد لَه نیرت والمومتت جَنتٍ نی من بها نهر 4 
[التوبة: ۰۲۷۲ اس 


[مسألة تخلید المؤمن في النار ] 


(لا يمكنٌ أن ری جزاژه قبل دخول النار) لأنَّ جزاء الایمان الجنَّة كما نطقت به 
النصوص القاطعة من الكتاب والسنة المتواترة المعنى» وهو لا يمكن أن يجازى بها 
قبل دخول النار» : ثم یدخل [النار]؛ لأن من دخل الجنة مُخلّد فيها بالاجماع فان قيل 
دخول الجنة في بعض النصوص رتب على العمل الصالح مع الإيمان» ومرتکب الكبيرة 
لیس ممن عمل صالحا. 


قلنا: لانسلّم أنَّ مُرتكب الکبيرة يحبط عمله الصالح» كما يزعمه كثير منكم معشر 


(۱) هكذا بالآصل» والصواب: الجنة. 


۹ مسألة تخلید المؤمن في النار 


0 سح مس دز وم 


ولقوله تعالی: تم وتیل لصح کات مج رزیت [( [الکهف: ۲۱۰۷ 
ای غير دك مِنَ النصوص الدالَة عَلَى کون المؤمن من أَهْلٍ الجَنّةِ مع ما سبق من الاو 
القاطعة عَلَى آن العبدٌ لا يخرج بالمعصية عَنِ الإيمان. 


وأيضاً الخلودُ في النار من أَعْظم العقوبات وقد جُعِلَ جزاء الکفر الذي هُوَّ أَْظم 
الجنايات فلو جوزي به غيرٌ الكافر كان زيادةً عَلَى قدر الجناية» فلا یکون عدلا. 

وذهبتٍ المُعتزلة ی أن من اذل انر فهو خالدٌ فيها انا كافرٌ أو صاحبٌ كبيرة 
مات بلاتوبة إذ المعصومٌ والتائبٌ شب وصاحت الصغيرة إذا اجتنبوا الكبائر ليسوا من آهل 
شا على ما سبق من صولهم. الا لد بالإجماع وكذا صاحبٌ الكبيرة بلاتوبة. 
لوجهين: أحدهما: أنه یستحق العذات وهو مضه رد خالصة دائمةٌ فيّنافي استحقاق الثُواب 
الذي هُوَّ منفعة خالصة دائمة. 


والحوات: منع فيد الدَّوام ل ا ع ا ع ع ع ع ع ع ا ع ع ع ا ع ا ا ع ع ا ع ع ا ا ع ا ا ا ا ا ع ا مه 


المعتزلة» وعمله الصالح مع الایمان مُعتبر» وإن تعرّض للعقاب بالكبيرة» فلا تکون مانعة 
له من الجنة بعد العقاب علیها. 


لوهم م o3‏ 


( 2 لوحت 46 [الكهف: ۱۰۷]) إنما يت الاستدلال به على القول 
أن المتروك التي منها ترك الزنا وشسرب الخمرء ونحوهما من الکباثر غير داخلة في 
مُسمّى الأعمال الصالحة. أمّا على مُقابه» فترك الكبائر بمعنی كف التفس عنها عمل 
قلبي صالح» فهو داخل في الصالحات التي بمجموعها استوجبوا الجنة» فمن أخل بهذا 
الترك لم يكن ممن له الجنة. 


(فلو جوزي به غير الكافر...إلى آخره) هو دلیل إلزاميٌ على مُقتضى قاعدتهم من 
التحسین والتقبیح والعقلیین» وتعلیل أفعاله تعالى» ولا فهو سبحانه لایس عم یفعل» 
وتصرفه في مُلکه لا يُوصف بأنه ظلم. 


(وهو مضرَّةٌ خالصة) تمسکوا في دعوی خلوصها بأنّه لاد من انفصالها عن مضار 


مسألة تخليد المؤمن في النار ۷ 


بل منم الاستحقاق بالمَعْنى الذي قصدوه وهو الاستيجابء وإنما الشوابُ فضل منه 
والعذاث عدل. فإِنْ شاء عفا ون شاء عذّبه منم بدخله الک 


الثاني: التصوص الدالَّة عَلَى الخلود. کقوله تعالی: وَمَنْيَفَكُلٌ مُؤٌوتَا 
مدا فَجَرَاؤْه جهن لدا 4 [النساء: ]٩۳‏ وقوله تعالى: #وَمَن حص الله 
وَرَسُولَهُ وعد حَدودهَجله کارا لد فیا 4 [النساء: ]١4‏ وقوله تعالی: من 
كسب منک لطت ہو طت لاک اضعب الکار هم فیها ردو (0م) 4 
[البقرة: ۸۱]. 


Ze و‎ 


والحوات: أن ال المؤمن لكونه مؤمنا ایکون لا الکافر وكذا من تعدَّى جمیع 
الحدود وكذا من أحاطت به خطيئّةٌ وشملثُهٌ من کل جانب. 


الدنيا ومنافعهاء ولا تنفصل إلا بالخلوص» وضعف هذا التمسك ظاهر؛ لجواز انفصالها 
بوجوه أخرء فيمكن منع هذا القيد أيضًاء لكنه لا دخل لمنعه في الجواب. 

(بل منع الاستحقاق بالمعنى الذى قصدوه هو الاستیحاب) أي وجوب العقاب؟ 
بمعنی أنه لا يمكن تركه» وإنما معنى الاستحقاق أنه لو قيل: عَذَّبَ لكذا. لكان مُلائمًا غير 
مُستنکر عند العقل» وبحسب مجاري العادات» وذلك لا ينافى العفو. 


Ze و‎ 


(والحوات: أنّ قاتل المُؤّْمن لکونه مومتا) أي كما ينبئ عنه تعليق القتل في قوله: 
人‏ يتل 4 بالوصف الذي هو قوله. #مَوّمِنَا# [النساء : 97] كما في قولك: من 


مر سم 


ومثله قوله تعالی: * والسَارق والسَارَة فاقطعوا آیدیهما © [الماندة: ۳۸] فقد ظهر 
أنَّ المعنی: ومن یقثّل مومت لکونه مومت وهذا هو الکافر بلا شك. 


(وكذامَنْ تعدّى جميعٌ الحدود) أي کماینبی عنه صيغة العموم» وهو الجمع 
المعرف بالإضافة» وليس هو إلا الكافر. 


۸ مسألة تخلید المؤمن في النار 


ولو سم فالخلوةٌ قد تعمل في المَحْتِ الطويل کقولهم: سجن JE:‏ مُخَلَد ولو سلّم 
فمعارّضٌ بالتصوص الدالّةٍ عَلَى عدم الخلودٍ گما مر. 


(ولو سلّم) أي أنه ليس معنى الآيات ما ذكرنا (فالخلود قد يُستعمل في المكث 
الطويل) فليحمل عليه شلد آمل کار بخلاف الکثار وان المراد يخلودهم ای 
إجماعًا 

(ولو سلّم) أي المراد بالخلود في الایات التأبيد» فهو ظاهن (معارض بالتصوص 


لدا على عدم اللو كما مر )ناه فلا يتم استد لالكم بسا ذكرتم من ظاهر لیات 


مھ سب 


[ مبحث الایمان ] 


(والایمان) في اللّغة 2 التصدیق آي إذعان خکم المخبر وقبوله وجعله صادقا افعال 
من الأمن» كان حة < حقيقة آمن به آمنه من التکذیب والمخالفة يتعدّى باللام گما في قوله 


سم هه 


تعالى حكاية: و ما نت یمین نا # [يوسف: ۷ أي مُصَدّق» ا ا ا ا 0 


[مبحث الایمان] 


(أي إذعان كم المخبر) يعني إذعان المخبر - بالفتح - لحکم المخجر 
بالكسر - (وجعله) أي المخبر - بالكسر - (صادقا) أي إثبات الصدق له والعطف في 
قوله: (وقبوله. وجعله صادقا) تفسيري؛ لأنهما تفسير للاذعان وليس هذا الاذعان فعلاه 
ولا انفعالاء بل هو من قبيل كلام النفس» كما سنحققه. 


(إفعالٌ من الأمن) بيان لأصل مأخذه له فان الفعل المصوغ من الأمن» وهو 
أمن بوزن علم تعدّى إلى مفعول واحدء تقول: أمنته أمنّاء فإذا دخلته الهمزة تعدّى إلى 
مفعولين تقول: آمنت زيدًا ما يحذره مني إيماناء ثم استعمل في التصديق؛ أي مجازا لغويّاء 
غلب استعماله فيه» وإمّا حقيقة لغوية» وكلام الزمخشري في الأساس يشْعِرٌ بالثاني. 

( وم ات بموّین لا 4 [يوسف: ۱۷]) الْأَوْلَى التمثيل بقوله تعالی: 3 # فاسل 
لوط € [العنکب وت: ۰۲۲٩‏ من لك واقبعك الْرَدْلُونَ 4)07 [الشعراء: ۱۱۱] لاحتمال کون 
اللام في وما نت مین نا 4 للتقوية لا للتعدية. 


۹ 


وبالباء ما في قوله عَبَاسَ: «الایمان أَنْ تَؤْمِنَ بالله..»۳) الحدیث. أي تصدق. 


名 007‏ ۶ ۾ 和‏ له 6 > 人‏ 
وليس حقيقة التصديق أن يقع في القلب نسبة الصدق إلى الخبر أو المخبر من غير 
إذعانِ وقبول» بل هُوَ إذعانٌ وقبول لذلك بحيث يقعٌ عَلَيْهِ اسم التسليم eens‏ 


(وبالباء) أي ویْعدّی بالباء قال في الكشّاف: لتضمُنه معنى أقرّ واعترف. انتهی. 


والتضمين: أن يُلاحظ بفعل مع قصد معناه الحقيقي معنى فعل آخر ناسبه وید 
على الفعل الملاحظ بذكر شيء من تعلقاته كقولك: أحمدٌ إليك فلانًا. فَإنّكَ لاحظت فيه 
مع معنى أحمد معنی انتهی» ودللت عليه بذكر صلته وهي كلمة (إلى) كأنك قلت: أنهي 
حمده إليك. فالمعنيان في التضمين مقصودان أصلا وتبعًا من غير أن يستعمل اللفظ في 
المعنى التابع» ولا أن يقدر له لفظ» كما حققناه في حواشي تفسير القاضي البيضاوي. 


عه ره م 


(كما في قوله وَلِهِ: «الإيمان أن تَؤْمِنَ بالل ...الحديث») هو طرف من حديث جبريل 
الذي أخرجه مسلم عن عمر رَْعَت وأخرجه الترمذي والنسائيء ولا يتوم أن قوله: 
«الإيمان أن تؤمن بالله...إلى آخره» من تعريف الشيء بنفسه؛ لا کون الإيمان بالمعنى 
التصديق ليس مسئولا عنه ليكون المطلوب تعريفه؛ إنما المسئول عنه الإيمان الشرعي 
الذي هو تصديقٌ خاص باعتبار خصوص متعلقاته» فالمطلوب بالمسئول بیان ذلك 
الخصوص. فالمعنی التصديق المطلوب بیان خصوصه هو أن يصدق بكذا وكذا إلى 


سم 


اخره. 


یقع في القلب نسبة الصَّدّق إلى الخبر أو المُخُبر) أي بالكسر؛ اذ یو صف کل 
منهما بالصدق. 


(من غير إذعان) أي كما یستحقه فى بیان کفر العناد. 


(لذلك) أي لما يقع في القلب من نسبة الصدق إلى آخره. 


(۱) أخرجه البخاري (۱/ ۰۲۷ رقم »)٥۰‏ ومسلم (۱/ ۰۳۹ رقم 4)» وابن ماجه (۱/ ۲١‏ رقم 1). 


مبحث الایمان 4۱۱ 
علی ما صرح به الإمامٌ الغزالي. 

وبالجملة هو المَعنى الذي عبر عنه بالفارسية بكرويدن, وهو مَعْنى التصديق 
المقابل للتصور حيث يقال في أوائل علم الميزان: ليلم إ ما تصوَرٌ وتا تصديق» ص 
بذلك رئيسهُم ابن سيناء وإنْ حصل هذا المَعنى لبعض الکفار كان إطلاقٌ اسم الكافر َل 
من جهة أن عَلَيْه شيئاً من أمارات التكذيب والإنكار.كما إذا فرضنا أنَّ أحداً صدق بجميع 
ما جاء به النبي هس وسلمه وأقرٌ به وعمل. ومع ذَلِكَ شد الزنار بالاختيار أو سجد 
للصنم بالاختيار نجعله كافراً لما أن النبيّ > علامة التكذيب والانکار. 


ود ق نحقيقٌ هذا المقام عَلَى ما ذكرتٌ بهل لك الطريق إِلَى حل كثير ین الإشكالاتٍ 
الموردة فى مسألة الإيمان. 


(على ما صر رح به الإمام الغزالي) أي في الإحياء. فانه قال: 'والإسلام هو تسليم إما 
بالقلب» وامّا باللسان وإمًا بالجوارح» وأفضلها الذي بالقلب وهو التصديق الذي يسمّى 


یمئ» ثم نکر منه في الإحياء التعبير بالتسليم عن تصدیق القلب. 


قوله: (وهو مَعْنى التتصدیق المقابل للتصور) ظاهره أنه مرادف له ولیس كذلك 
بل هو آعني الایمان أحد نوعي التصدیق كما ی خذ من شرح المقاصد فهو أخص منه 
إذ الایمان هو التصدیق البالغ حد الجزم والاذعان واطلاق الایمان عليه ظاهر متعارف 
لأهل اللسان والمعنی المعبر عنه «بکر ویدن» آمر قطعي كما صرح به في شرح المقاصد. 
وآما التصدیق المقابل للتصور فکما یصدق بذلك یصدق بالظني الذي لا جزم فیه؛ لأن 
الذي في کتب المنطق تقسیم العلم بالمعنی الاعم تقسيمًا حاضرًا یتوصل به إلى بيان 
الحاجة إلى المنطق بجمیع آجزائه. 


قوله: (يُسَهلُ لك الطریق إلى حل كثير من الاشکالات... إلى آخره) قيل عليه لیس 
كذلك بل يوجب كثيرًا من الإشكالات منها أن الذي شد الزنار إنما يحكم بكفره في 


الظاهر وقد یکون مصدقا فینفعه ذلك عند الله كما آتا نحکم بإيمان المقر في الظاهر؛ 
لآن الاقرار علامة التصدیق وقد یکون مکذیّا» وهو المنافق» انتهی. ولا یخفی أن مقصود 
الشارح بتسهیل حل الاشکالات أن إطلاق الکفر تارة یکون بحسب الظاهر الامارات 
الدالة عليه» وان كان من طلق عليه ذلك موّمنا عند الله» وتارة بحسب ما في نفس الأمر؛ 
فيحمل في كل مقام على ما يلائمه وهذا القصد يشعر به قوله: كان إطلاق اسم الکاف 
وقوله: تجعله كافرًا؛ إذ لا يخفى على المتأمل ما في العبارتين من الإشعار بأن الكفر 
في مثل هذه الصورة بحسب الظاهرء وبالنسبة إلى إجراء الأحكام لا فيما بينه وبين 
الله تعالى» واعلم أن حاصل كلام الشارح هنا أن الإذعان والقبول داخلان في مسمى 
التصديق بالمعنى المنطقي ومأخذه في ذلك كلام شرح المطالع فإنه رد قول من قال: إن 
الحكم فعل اختياري للنفس هو الإيقاع أو الانتزاع» فقال: إن الإسناد والإيقاع ونحوهما 
ألفاظ وعبارات. والتحقيق أنه ليس للنفس هاهنا تأثير وفعل بل إذعان وقبول انتهى. 
والمراد بالإذعان والقبول في عبارته هو إدراك أن النسبة واقعة أو ليست بواقعة كما فسر 
به في الشرح المذکور» والمعروف في المنطق هو أن التصديق عند المتقدمين إدراك 
أن النسبة واقعة أو ليست بواقعة دون زيادة على ذلك. وأنه عندهم قسم من العلم؛ أي: 
الإدراك وهو من مقولة الكيف عندهم إن فسر الإدراك بحصول صورة الشيء في العقل. 
ومن مقولة أفعال إن فسر الإدراك بانتفاء شيء النفس بصورة الشيء؛ فالاذعان والقبول 
بالمعنى الذي قصده الشارح غير داخلين في مسماه بل هما من قبيل كلام النفس» وهو 
صفة مغايرة للعلم إذ قد اختلفت في التصديق الذي هو تمام مسمى الإيمان عند الأشعرية 
بناء على أن الاقرار باللسان شرط لإجراء الأحكام, أو هو جزء مسمى الإيمان بناء على 
أن الإقرار جزء أيضا كما هو في المتن هل هو من باب العلوم والمعارف» أو هو من 
قبيل كلام النفس؛ فقيل بالأول ودفع بما سيأتي في الشرح من القطع بكفر كثير من أهل 
الكتاب مع علمهم بحقية رسالة نبينا ی وما جاء به كما دلت عليه آيات منهاء قوله 
AIR‏ 


یوت (405 [البقرة: ۱7] وذهب إمام الحرمین وغیره إلى أنه من قبيل الکلام النفسيء 
وقد نقله الشارح في شرح المقاصد عن إمام الحرمین وعبارته في الارشاد ثم التصدیق 
على التحقیق کلام النفس» ولکن لا یثبت إلا مع العلم فإنا آوضحنا أن کلام النفس یثبت 
على حسب الاعتقاد» وظاهر عبارة قدوتنا الشیخ أبي الحسن الاشعري» كما قاله شیخنا 
في «المسایرة»: أن الایمان کلام للنفس مشروط بالمعرفة فهنا آمران قائمان بالقلب: 


الأول: المعرفة: وهی التجلی والانکشاف. 
والثاني: الاذعان الاختياري الذي يعقب هذا التجلي» وعنه عبر الغزالي بالتسلیم 
الباطن؛ وهو من كلام النفس» وكلاهما حاصل من النظر فى الأدلة. 


فهذا هو الوجه في تفسیر الایمان» وهو في الحقيقة تحقیق لمعنی تصدیق القلب 
لغة؛ لأن الشارع إنما یخاطب العرب بلغتهم التي یعرفونها؛ لیفهموا ما هو المقصود 
بالخطاب. إذ لو كان الایمان في الشرع قد غُيرَ عن الوضع اللغوي لين كما بين نقل 
الصّلاة والزكاة» ونحوهماء بل كان أولى بالبيان. 


نعم يمتاز عن غيره من أنواع التصديق اللغوي بخصوص متعلقاته. 


واعلم أنه إذا حصل الَجَلّي والانكشاف للقلب. وجال في النفس من كلامها ضد 
الإذعان من الإباء» فهو ضرب من كلام النفس أيضا یسمّی بالكفر عنادّاء وهو لا ينافي 
المعرفة كما لا يخفى على المتأمّل. 


一人 > 


[ معنی الایمان في الشر ع ] 


وإذا عرفت حقيقة مَعْنى التصدیق فاعلم أن الإيمانَ في الشرع: 
(هو التَصديقٌ بما جاء به من عند الله تعالی) أي تصدیق النبى السام بالقلب فى 


جميع ما علم بالضرورة مجيئه به من عند الله تعالى إجمالاً وأنّه كاف في الخروج عن 
عهدة الایمان ولا تنحط درجته عَن الإيمان التفصيلى. 0 


[معنى الإيمان في الشرع] 


قوله: (تصديق النبيّ بالقلب) لما كان التصديق فى عبارة المتن يستدعى بيان 
المْصدّق - بصيغة المفعول - والمحل الذي يقوم به التصديق بين الشارح الأول بقوله: 
(تصديق النبي)» والثاني بقوله: (بالقلب). 

4 و ۵ 2 د 

وأما المُصِدَّقَ - بصيغة الفاعل - وهو من قام به (التصديق) فغنی عن البيان. 

ولما كان المصدّق به مذكورًا في المتن بقوله: (بما جاء من عند الله) وهي عبارة 
فيها ايهام ولا يصح حملها على ظاهرها من العموم بین الشارح المُراد منها بقوله: 
(في جمیع ما علم بالضرورة مجیثه به من عند الله) أي اشتهر کونه من الدین بحيث تعلمه 
العامّة من غير افتقار إلى نظر واستدلال؛ من اعتقادی کوحدة الباري تعالی» أو علمی 
كو جوب الصلاة» وحرمة الخمر» بمعنی اعتقاد حتمية العمل. 

قوله: (إجمالا) أي لا تفصيلاء وذلك کایمان أهل بيعة العقبة من الأنصار ومن 
أسلم باسلامهم من آهل المدينة قبل قدوم مُصعب بن عمير علیهم والاقرار بالشهادتین؛ 


۶۱۰۵ 


۱۹ معنی الإيمان في الشرع 
。 و س و ۳ 3 ر ت 

فالمشرك المصلّق بوجود الصّانع وصفاته لا یکون مؤمنا إلا بحسب اللغة دون الشزع 
لاخلاله بالتوحبد. وإليه الاشارة بقوله تعالی: # وَمَا ون ڪا رهم ياه الا وشم 


.] ۱۰ ۱ [یوسف:‎ WO 


(والاقراز به) أي 


لدلاته عليه مجملا - لعصمة الدم والمال ولاجراء أحكام الاسلام - ثم لما قدم علیهم 
مصعب وعلمهم الشرائع والأحكام - علموها بالضرورة - كان يجب علیهم الایمان 
بتفاصيلها آولا فأولاء ومکذا شأن غیرهم ممن یعلم التفاصیل كما سيأتي التنبیه عليه 
في کلام الشارح. آمّا من علم بعض التفاصیل بالضرورة ابتدا کوجوب الصلوات 
الخمس, والزكاة» والصيام؛ ثم صدق كما وقع لضمام بن ثعلبة» فان الایمان في حمَهِ 
هو التصدیق إجمالاء فيما لم يُعلم تفاصيله» وتفصیلا فيما علم تفاصيله» ومن جحد شين 
في التفاصيل» فإن كان جَحْدَهُ ينفي الاستسلام أو يوجب التكذيب - کجَخد وجوب 
الصلوات الخمسء أو الزكاة ونحوهما - فجحده کف وإلا فجحده فسق وضلال. 

ويفرّق في هذه الأمور بين من شاهد عن" النبي - بي - یسمع ما جاء به» ويعلمه 
ضرورةه ون لم ينقل لغيره إلا آحادّاه فيكون جَحْدُ الشاهد تكذيبّاء فيكفر بخلاف من 
ينقل إليه ذلك آحادًاء فإن جَحْده ليس بكفر» وفي توضيحنا للرسالة المسمّاة ب «المسايرة» 
لشيخنا ابن الهمام مزید بیان لذلك. 


7 ۰ و كير في 7 

قوله: (فالمشرك المصدق) تفريع على صدر التعريف. فان هذا المشرك لم يصدق 
نبینا - و - في شيء إن كان لم یمن ببعثته» أو لم يصدقه في جميع ما جاء به» إن كان 
صدقه فيما عدا التوحید فلم يقم به الإيمان الشرعي على كلا التفكيرين» فلم يكن موّمنا 
لإخلاله بالتوحيد. 


قوله: (والإقرارٌ به) أي بما جاء به النبى من عند الله» وقد عرفت معناه. 


)١(‏ بالأصل (عنه) والصواب ما أثبت. 


معنى الإيمان في الشرع 1۷ 
باللّسانء إلا أنَّ التصدیق ركنٌ لا یحتمل السّقوط أصلاً والإقرارٌ قد يحتمله ما فى حالة 
الإكراه. 


فان قيل: لا يبقى التصديق كما في حالةٍ الوم والغفلة. 


7 و ي 1 2 
قلنا: التصدیق باق فى القلب والذهول إنما هو عن حصوله ولو سلم فالشارع جعل 
المحمَقَ الذي لم یط را عَلَيْه ما یضاده في حُكّم الباقي. n‏ 


وقوله: (باللسان) مُتعلّقٌ بالاقرار یی آلته؛ أي الاقرار الصادر باللسان» والمراد به 
الاتیان بكلمتى الشهادة. 

قوله: (إلا أنَّ التصدی رك لا بحتمل الشقوط) أورد عليه سؤلان؛ آحدهما: أن 
أطفال المؤمنين الذين لم يميّزوا مُؤمنون ولا تصديق فيهم! 

وأجيب: أن كلامنا فى الإيمان الحقيقى لا الحکمی. 

الثاني: ما ذكره السّارح مع جوابه؛ وقد أورد على الجواب أنَّ قوله فيه أنَّ التصديق 

05 0 多 1 7 

باق في القلب» وانما الذهول عن حصوله ينافي ما عل به المتکلم ون من أن النوم ضد 


الغفلة عنه» ولیس مُرادهم أيضًا أنه ضد الادراك المذکور بمعنی أنه یرفعه آصلا والا 


لاحتاج كل نام إلى استتناف تعلّم أو نظر جدید لیحصل ما عليه قبل نومه وهو معلومٌ 
البطلان بالضرورة. 
قوله: (والذهول) أي في حال النوم والغفلة» إنما هو عن حصوله حاصل! 
الجواب: أن حال النوم والغفلة حال ذهول؛ أي الذهول لازم لهاء وليست حال 
عدم التصديقء وأما حال اليقظة» فقد يذهل فيهاء وقد لا یذهل» وكذا حال الحضور قد 
يذهل فيها عن شيء لاشتغاله بغيره. 


قوله: (ولو سلم) أي أن التصدیق لا يبقى في حال النوم والغفلة» فقد أثبت له الشرع 


۸ معنی الإيمان في الشرع 
حتى كان المؤمنٌ اسماًلِمَنْ آمنَّ في الحال أو في الماضي ولم يطرأعَلَيّه ما هُوَ علامة 
التكذيب. 

هذا الذی ذکره من أن الایمسان هو التصديق والاقرار مذهبٌ بَعْض العلماء 
وهو اختيارٌ الامام شمس الائمة وفخر الاسلام رَجَهَْالنَ 

وذهب جمهور المحققين إِلَى أنّه التصدیق بالقلب. وإنما الاقراز شرط لاجراء 
الأحكام في الدنياء لما ان التصديقٌ بالقلبٍ أمرٌ باطن لا بد له من علامته فمن صدَّقٌ بقلبه 
و بُقِرَ بلسانه فهو مؤمنٌ عند الله وإن لم يكن مؤمناً في أحكام الدنياء ومن أقرٌ بلسانه ولم 


يصدق بقلبه كالمنافق فبالعكس» وهذا نابلخ أبي منصور رجه والتصوص 
معاضدة لذلك. قال الله تعالى: ۳۳ ڪب ف فلوم مایمن * [المجادلة: [YY‏ 


حكم الباقي حتى يطرأ عليه ما يضاده وهو الکفر وهذه قاعدة من قواعد الشرع مشهورة. 

قوله: (حتى كان المؤمنٌ اسماًلِمَنْ آمنَ فى الحال أو فى الماضى) ولهذا كان الاقرار 
في العمر مرّة كافيًا مع أنه جزء مسمّی الإيمان. 

قوله: (مذهب بعض العلماء) من هؤلاء البعض كثيرٌ من المحققین كما قاله في 
(شرح المقاصد» قال: وهو المحكي عن أبي حنيفة» وقد یقع في عبارة بعض من ذهب 
إليه من العلماء بدل التصديق المعرفة تارة والعلم تارة» والاعتقاد أخرى. 

قوله: (وإِنّما الإقرارٌ شرط لاجراء الأحكام في الدنيا) أي كالصلاة عليه وخلفه. 
والدفن في مقابر المسلمین والمطالبة بالزكاة» ونحو ذلك» قال في «شرح المقاصد): 
ولا یخفی أن الإقرار لهذا الغرض لا بد أن یکون على وجه الاعلان والاظهار على الامام 
وغيره من أهل الإسلام بخلاف ما كان لوتمام الایمان فإنه يكفي مجرّدالتکلم به وان 


قوله: (والتصوص معاضدةٌ لذلك) أي لما ذهب إليه جمه ور المحققين لدلالتها 


معنى الإيمان في الشرع 1 


ايم 


و وقال تعالى: ومیل تن فى وک 4 الحجر ات: ۱۶ ]» وقال والس : 2 
نت قلبي عَلَى دینك وَطّاعتك» وقال م لأسامةً حين سل من قال لا إله إلا الله: 
مات ع قلبه»۳. 


فان قلست: نعم الإيمان ُو لتصديق لک الّغة لا يعرفون منه إلا اَصدی 
باللسان, والنبی ء یس وأصحابه كانوا يقنعون مِنَ المؤمنين بكلمةٍ الشهادة وبحکمون 
بإيمانه من غير استفسار عمًا فى قلبه. 


على أنَّ محل الإيمان هو القلب» فليس الاقرار جزءًا منه» والمراد فيها الإيمان الشرعي؛ 
لأن حمله عليه في خطاب الشارع حملٌ على المعنى الحقيقي الذي هو الأصل في 
الإطلاق» وقد قرّرنا آنه لا فرق بينه وبين اللغويء إلا بخصوص المتعلق فلا إشكال في 
فهم أهل اللغة له. 

(وقال النبي تلا «اللهم ثبت قلبي على دينك») آخرجه الترمذي وصححه من 
حديث أمّ سلمة - رتا - بلفظ: كان أكثر دعاء النبي يَكِِ: ايا مُقلّب القلوب» ثبّت 


رواه أحمد من حديث أنس: كان يكثر أن يقول... إلى آخره. 
ر 5 
قوله: (وقال لا سامة . .. إلى آخره) آخرجه مسلم وغيره. 
وجه الدلالة فيه الإرشاد إلى أن محل الإيمان الذي يُطْلَبُ فيه ویلتمس هو القلب. 
وا فالقلب لو شق لم يعلم ما فيه من الإيمان أو الكفر. 


قوله: (لكنّ أهلّ اللغة لا یعرف ون إلا التصديق باللسان) أي فيكون هو المعنى 
(۱) أخرجه الترمذي .)١۲۲(‏ وانظر قول الهيثمي في المجمع (۳۲۰/7) 


(۲) آخرجه أبويعلى (۱۵۲۲۰۹۱/۳). والطبراني (۲/ ۰۱۷۹ رقم ۱۷۲۳) قال الهيثمي (۱/ ۲۷): 
في إسناده عبد الحميد بن بهرام وشهر بن حوشب وقد اختلف في الاحتجاج بهما. 


۶۰۲۰ معنی الایمان في الشرع 

قلث: لا خفاء في أن المعتبر في التصدیق عمل القلب. ختّی لو فرضنا عدم وضع 
لفظ التصدیق لمَعْنى أو وضعه لمَْنى غير التصدیق القلبي لم يحكم أحدٌ من أُمْلٍ اللغة 
والعرف بأن المتلفظ بكلمة صدّقت مصلّق للنبيّ الكش وموم به» ولهذا صح نفي 
الایمان عن بَعْض المُقرّين باللسان» قال الله تعالى: مالس مَنْيَفُولَ ءَامَنَاباشَهوَيالْيَوْوِ 
خر وماهم مُؤِْنِينَ م۹6 [البقرة: ۰۲۸ وقال تعالى: 7 #قالت تالم وتوا 


72 بر سم 


وللکن فُولُوا أَمَكَمنَا 46 [الحجرات: 5 .]١‏ 

وأمّاالمُقِرٌ باللسان وحده فلانزاع في آنه يُسمَّى مؤمناً لغة ويجري عَلَيْهِ أحكامٌ 
الإيمان ظاهراًء وإنما النزاعٌ في كونه مؤمناً فيما بينه وبين الله تعالی» والنبيٌ السام ومن 
بعده كما كانوا يحكمون بایمان من تكلم بکلمة الشهادة كانوا يحكمون بكفر المنافق» 


الحقيقي للإيمان عندهم كما قالته الكرامية» ولا بد أن ينض إليه کون الإيمان لم ينقل 
عن معناه اللغوي» ومع ذلك فالنصوص التي تضمّنت إضافة الإيمان إلى القلب تدفعه. 

قوله: (قلت: لا خفاء) حاصله معارضة ما زعمه السائل من أن أهل اللغة لا يعرفون 
من الإيمان إلا التصدیق اللساني؛ بأن أهل اللغة والعرف مما لا يجعلون مناط التصديق 
الذي هو الإيمان إلا القلب» يُنبئ عنه استعمالاتهم والاستظهار على ذلك بأنه قد ورد 
في غير موضع من الكتاب العزيز نفي الإيمان عمّن أقر باللسان. 

قوله: (حتى لو فرضنا... إلى آخره) يقال عليه: ليس مناط الإيمان عند الكرامية 
كلمة (صدَّفَتُ)» بل ما اعتبره الشرع لذلك» وهو الاقرار بالشهادتين كما سيأتي. 

نعم الكرامية لا يعتبرون مجرد الإقرار إلا في إطلاق اسم المؤمن لا في حق أحكام 
الآخرة» فإنهم قالوا: من أضمر الانکار وأظهر الإقرار يكون مؤمنًا إلا أنه يستحق الخلود 
في النار» ومن أضمر الإيمان وأظهر الكفر لا يكون مؤمئًاء ومن أضمر الإيمان ولم یتفق 
منه إظهار للكفر ولا إقرار بالإيمان لم يستحق الجنة. 


قوله: (يُسمّى مومنا لغة) أي لظهور أمارة الإيمان» ولظهور أمارة الأمر الخفى 


معنى الإيمان في الشرع ١‏ 
فدل عَلَى أنَّه لا يكفى فى الإيمان فعل اللسان. 

وأيضاً الإجماع منعقد ی إيمان من صَدَّقٌ بقلبه وقصد الإقرار اسان ومنعه مان 
من خرس ونحوه» فظهر أن لیس حة حقيقة الإيمان مجرّد كلمتي الشّهادة عَلَى ما زعمت 
الكراميّة 


ولمّا كان مذهبٌ جمهور المتكلمين والمحدثين والفقهاء عَلَى أن الإيمانَ تصديقٌ 
بالجنان وإقرارٌ باللسان وعملٌ بالأركان گما آشار إِلَى نفي دك بقوله: 


(فَآمَا الأعمال) أي الطّاعات (فهي نتز تز اید في نفسها والایمان لا يزيد ولا ينقص). 


یسوغ [أن]”" یِسمّی لأهل اللسان إطلاق الاسم المأخوذ من ذلك الأمر الخفي کاطلاق 
الغضبان لظهور أمارات الغضب. وإطلاق الخجل والوجل ونحوهما لظهور أمارات كل 
منهماء وليس المراد إطلاقه لكون تصديقه باللسان سمي إيمانًا حقيقة» كما قد یوم 
من قول المواقف: أنه لا نزاع في أن التصدیق اللساني يسمى إيمانًا لغة. فقد نبّه السيد 
في شرحه على أنها تسمية مجازية بقوله: لدلالته على التصديق القلبي. فإنه يجعلها من 
تسمية الدال المدلول. 


قوله: (فدلٌ على أنه لا يكفي في الإيمان فِمُلّ اللّسان) أي بمجرده» أما من جعل 
المعرفة بالقلب شرطًا حتى لا يكون الاقرار بدونها إيماناء وجعل التصديق القلبي شرطًاء 
وصرّح بآن الإقرار الخالي عنه لا يكون إيماناء فلا يتتهض الرد عليهما بما ذكر» والأول 
مذهب الرقاش» والثاني مذهب عبد الله بن سعيد القطان. 

قوله: (وأيضًا الإجماعٌ منعقدٌ... إلى آخره) رد بوجو آخر على الكرامية» لا على 
المصنف ومن وافق» بدليل ما استنتجه الشارح بقوله: (فظهر إلي). 


قوله:(كما زعمت الكراميّة مية) ووجه الرد عليهم : هو أن محل النزاع عندهم هو من 


(۱) ساقط من الأصلء والسياق يقتضيه. 


32 معنی الويمان في الشرع 

فها هنا مقامان: الأول آن الاعمال غيرٌ داخلة في الایمان لما مر من أن حقيقة الایمان 
هو التصديقء ولاته قدو دفي الكتاب والسّنَّة عط الأعمال عَلَى الایمن»کقول 
تعالی: * البرک امن وه وا لت )4 مع القطع بأنَّ العطف يقتضي المغایرة 
وعدم دخول المعطوف في المعطوف علیه. 

وورة أيضاً جعل الایمان شرط صحة الأعمال» گما في قوله تعالى: (وعّت یل 
مِنَأَلصَكلِحَتٍ من دَكَرأَوَ أقٌّ همین 4 [النساء: 4؟1] مع القطع بأنَّ لمشروط لا 
بدخل في الشَّرْطٍ لامتناع اذ شتراط اش بنفسه. 

وورد آیضاً[ثبات الإيمان لمن ترك بَعْضٌ الأعمالء كما في قوله تعالی: # وَإِنطأقنا 
بت 4 الحجرات على مامز مع القطع اه ییا 
ركنه. 


5 


ولا یخشی أن هذه الوجوء نما تقوم حجّة عَلَى من یجعل الطاعات رُكْناً من حقيقة 
الإيمان» بحيث إن تاركها لا يكونٌ مومناً كما هُوَ ری المعتزلة» لاعَلَى مذهب من ذهب 
عَلَى آنها ركنٌ مِنَ الایمان الکامل بحیث لا يخرج تاركها عن حقيقة الایمان 7 


كان قادرًا وترك التكلم على وجه الاباء - كما صرّح به في اشرح المقاصد» - لا العاجز 
بخرس ونحوء» ولا لار لا على وجه الإباء وذلك ينافي إطلاقهم أن حقيقة الإيمان 
قوله: (وقلم ذخول المَغطوف في المَعْطونٍ عليه) وأا عطف الجزء على الكل 


فهو خلاف الظاهر مالم ید يتعيئّن» فان تعيّن نحو: # رل الملتيكه تيكة والروح فيها # [القدر: €[ 
لكي خطابية اقتضت أن یجعل ذلك الجزء كالمستقل الخارج عن المعطوف عليه. 


قوله: (لامتناع ان شتراط الشيْء بنفسه) أي کون الشيء ء شرطًا لنفسه ضرورة تقدم 
الشرط على المشروط في الوجود وتقدّم الشيء على نفسه في الوجود ضروري 
الاستحالة» ولو كان العمل من الإيمان» والفرض أنه مشروط بالإيمان لكان شرطًا 
لنفسه؛ لأن جزاء الشرط شرط. 


معنى الإيمان في الشرع ۳ 
كما هو مذهب الشافعی. 


وقد سبق تمشکات المعتزلة بأجوبتها فيما سبق. 


قوله: (کما هو مذهبٌ الشافعي) في «شرح المقاصد»: أنّه مذهب أكثر السلف» 
وفي قوله: وجميع أئمة الحديث وكثير من المتكلمين. نوع مخالفة لقول هذا الشرح فيما 
مر أنه مذهب جمهور المحدثين والمتكلمين. 

قوله: (وقد سبق تمسّكات المعتزلة بأجويتها فيما سبق) إنما قال: (فيما سبق) بعد 
قوله: (قد سبق) للإشارة إلى سبقها متفرقة؛ أي في أثناء ما سبق لا في موضع واحد. 
فإن بعضها قد سبق في الكلام على قول المصنف: (والكبيرة لا تخرج العبد المؤمن من 
الإيمان» ولا تدخله فى الكفر). 

وبعضها في الكلام على قوله: ماوت ولك لسن یک € [النساء: 4۸ 
۱۲ )]. 


وبعضها في الكلام على قوله: (وأهل الكبائر من المؤمنين لا يُخلدّون في النار). 


ce 一 < 


۲٤ 


[الایمان يزيد وینقص ] 


المقام الثاني: أن حقيقةً الإيمانٍ لا تزيد ولا تتقص لما مر من أنه التصديق القلبي 
لذي بلغ سلجم والإذعانء وهذا لا يتصور فيه زياد ولا تقصان؛ ی إن من حصل 

حقيقة حقيقة التصديق فسواءٌ أتى بالطاعات أو ارتكب المَعاصي فتصديقه باق عَلَى حاله لا 
تغمّرَ فيه أصلا. 

والآياثُ الدانّة عَلَى زيادة الإيمان محمولةٌ عَلَى ما ذکره بو حنيفة راه من أنهم 
كانوا آمنوا في المِلَةِ ثم يأني فرض بَعْدٌ فرض فكانوا يؤمنون کل فرض خاص. 


[الإيمان يزيد وينقص | 


قوله: (َن حقيقة الایمان لا تزید ولا تنة تنقص) بهذا قال أبو حنيفة وآصحابه» واختاره 
إمام الحرمین وبعض الأشعرية» ومعظمهم على أنه يزيد وینقص؛ وهو المحكي عن 
قوله: (وهذا) أي کون الإيمان يزيد بزيادة ما يجب الإيمان به لا يتصورٌ في غير 
قوله: (ولا خفاء فى أن التفصیل أزيدٌ بل أكمل) أما كونه أزيد فباعتبار تجدد تعلق 
الوجوب بعد الإيمان الإجمالي بإيمان متعلقه خاص متكرّرًا مرة بعد أخرىء بل الناس 


{Yo 


۲٦‏ الإيمان يزيد وینقص 

وحاصله أنّه كان يزيد بزيادة ما يجبٌ الإيمان به. وهذا لا يتصوَرٌ في غير عصر 
لنبی بدالا وفيه نظر» لأن الاطلاع ی تفاصیل الفرائض ممكنٌ في غيرٍ عصر 
النبي کی والایمان واجبٌ إجمالاً فیما عم إجمالاً وتفصيلاًفيما علم تفصيلاًء ولا خفاء 
في أنَّ التفصيلي أزيد بل أكمل» وما ذكِرٌ من أنَّ الإجمالٌ لا ينحط عن درجته فإنّما هُوَّ في 
الاتصافٍ بأصل الإيمان. 

وقيل: إِنَّ الثبات والدَّوام عَلَى الایمان زيادةٌ عَلَيْهِ في کل ساعة» وحاصله أنه يزيد 
بزيادة الأزمان» لما أنه عرض لا يبقى إلا بتحدد الأمثال» وفيه نظر لأن حصول المثل بعد 
انعدام الشيْء لا يكونٌ من الزيادة في شيء كما هُوَ في سواد الجسم مثلاً. 

وقيل: المُرادُ زيادة ثمرته واشراق نوره وضیاوّه فى القلب. فاته يزيد بالأعمال 
وينقص بالمعاصي. 


یتفاوتون في ملاحظة التفاصیل كثرة وقلة بتفاوت إيمانهم زيادة ونقصانًا ولا [یخص ]۱ 
بعصر النبي - ئ4 - كما ذهب إليه آبو حنيفة» وأمَّا کونه أكمل» فلأن التفصيلي آوقع في 
النفس من الإجمالي. وذلك زيادة وضعف كمال. 

قوله: (وحاصلَة أنه يزيدٌ بزيادة الآرُمان) ذهب إلى هذا إمام الحرمين» فقال: إِنَّ 
النبي - ية - یفضل من عداه باستمرار تصديقه وعصمة الله تعالى إِيّاه من مخامرة 
الشکوك والتصديق عرض لا يبقى» فيقع للنبي - 35 - متواليًاء ولغيره على الفترات» 
فيثبت للنبي - يا - أعداد من الإيمان لا يثبت لغيره إلا بعضهاء والزيادة عند المعنی مما 

لا نزاع فيه. 

قوله: (وفيهٍ نظر لأنَّ حصولٌ المثل... إلى آخره) أجاب عنه في «شرح المقاصد)» 

فقال: أنه مدفوع أن المراد زيادة أعداد حصلت» وعدم البقاء لا ينافي ذلك. 


قوله: (وقيل: المُرادُ زيادةٌ ثمرته واشراق نوره) إلى قوله: (فإنه يزيد بالأعمال 


)١(‏ غير واضحة بالأصل. 


الایمان يزيد وينقص ۷ 


ومَنْ ذهب إِلَى أنَّ الاعمال مِنَ الایمان فقبوله الزيادة والنقصانَ ظاهرٌء ولهذا قيل: إِنَّ 
هذه المسألة فرع مسألةٍ گون الطاعاتٍ مِنَ الإيمان. 


وینشص بالمعاصي) لن بين الجوارح والقلب ارتباطاء فإذا صدر عن الجوارح طاعة 
أشرق ضياؤها بالقلب» فازداد يقينًاء فكان ذلك سببًا للازدياد من الطاعات. وكلّما زادت 
الاعات زاد إشراق القلب» فازدادت الطاعات» وهکذا كما ذكره حجة الاسلام الغزالي» 


ويشهد له ما رواه الترمذي وصححه أن النبي - وَل - قال: «إنَّ المؤمن إذا أذنب ذب 
كانت نكتة سوداء في قلبه» فان هو تاب ونزع واستعتب ستعتب صقل تیه ..الحديث)». 


قوله: (ومَنْ ذهب إلى أنَّ الاعمال من الإيمان) أي فرضًا كانت أو نفلا كما ذهب إليه 
الخوارج وأبو الهذیل العلاف وعبد الجبار المعتزلیان أو فرضًا فقط» من فعل أو کف 
كما ذهب إليه آبو علي الجبّائي وابنه آبو هاشم» وأكثر معتزلة البصرة. ٠‏ 

قوله: (ولهذا قيل: ان هذه المسألةً فرع مسألة كَؤْن الطّاعات مِنَّ الإيمان) عبارة 
(شرح المقاصد»: ولهذا قال الإمام الرازي وغيره: إن هذا الخلاف فرع تفسير الایمان» 
فان قلنا: هو التصدیق. فلا تفاوت. وان قلنا: هو الاعمال؛ أي اعتبرناها جزءًا من مسماه 


وحاصله: أنَّ الخلاف فیها لفظي؛ إذ لم يتوارد النفي والاثبات على معنی واحده 
لا یقال الایمان على تقدیر کون الاعمال جزءا منه أو لا یحتمل الزيادة والنقصان؛ لآن 
المراد جمیع الاعمال» ولا مرتبة فوقه لتکون زیادة» ولا إيمان دونه لیکون نقصائا؛ لأا 
نقول هذاء إنما يرد على من یقول بانتفاء الایمان بانتفاء شيءٍ من الأعمال أو المتروك 
کماهو مذهب المعتزلة؛ لأن من ينفي یقول ببقائه ما ینفی التصدیق» كما هو مذهب 
السلف. الا أن الزيادة والتقصان على هذا یکونان في كمال الایمان لا في أصله. ولهذا 
قال الامام الرازي: وجه التوفیق بين أدلة التفاوت وعدمه نما يدل على أن الایمان لا 


یتفاوت مصروف إلى أصله» وما يدل على أنه یتفاوت مصروف إلى الکامل منه. 


۶:۲۸ الایمان يزيد وینقص 


وقال بَعْض المحققين: لا نسلمآن حقيقة التصديق لا یقبل الرّيادة والتقصان بل 
تتضاوت قوَّةٌ وضعفاًء للقطع بأنَّ تصديق آحاد الأمة ة یس كتصديق النبی ء يسآم ولهذا 
قال إبراهيم َال : وکن يمين ّى € [البقرة: .]۲٠۰‏ 


قوله: (وقال بعض المُحققين) من هذا البعض صاحب «المواقف» فانه بعد أن 
ذکر ما قدمناه عن الامام الرازي من تفرع الخلاف على تفسیر الایمان قال : والحق أن 
التصديق يقبل الزيادة والنقصان بوجهين. أي بحسب ذاته وبحسب متعلقاته فالأول 
باعتبار القوة والضعف؛ لأن التصديق من الكيفيات النفسانية» وهي تخطف قوّة وضعفاء 
والثاني باعتبار المتعلق. وذكر فيهما ما هو مسطورٌ من كلامه» ومن هذا البعض أيضًا 
الإمام النووي» فإنه لما تكلم في «شرح مسلم» على حديث جبريل نقل عن المحققين 
۱ من المتكلمين: أن نفس التصديق يزيد بكشرة النظر وتظاهر الأدلة» ولهذا يكون إيمان 
الصدیقین آقوی من ! يمان غیرهم بحت لا تعتریهم الشبه» ولا یتزلزل ٍیمانهم بعارضء 
بل لا تزال قلوبهم منشرحة نيْرّة» وان اختلفت عليهم الأحوال» وأمّا غيرهم من المؤلفة 
ومن قاربهم» فلیسوا کذلك وهذا مما لا يمكن إنكاره ولا يتشكك عاقل في أنَّ نفس 
تصديق أبي بكر لا يساويه تصديق آحاد الناس» ولهذا قال البخاري في (صحیحه»: قال 
ابن أبي مليكة: أدركت ثلاثين من أصحاب النبي - بي - كلهم يخاف النفاق على نفسه 
ما منهم أحدٌ يقولُ أنه على إيمان جبريل ومیکائیل. انتهی. 


قوله: (اللقطع بأنَّ تصديق آحاد الأمّة ة ليس كتصديق النبي) نقل فيه في «المواقف» 
الإجماعء وعبارته: ثم ذلك يعني ما ذکره القائلون بنفي التفاوت يقتضي أن يكون ایمان 
النبی - يياه - وآحاد الامة سواء وإنه باطل إجماعاء وهذا نما يدل على تفاوت آفراد 
المؤمنين في الایمان لا على قبول إيمان الشخص. الزيادة والنقص» وهو محل النزاع 
أو أحد نوعي محل النزاع» نعم قول الشارح: : ولهذا قال إبراهيم ...إلى آخره . نله علیه. 

قوله: (ولهذا) أي لتفاوت حقيقة التصديق البالغ حد الجزم قوة وضعقاء قال إبراهيم 
عليه الصلاة والسلام: #وللکن لَيَطْمَيِنَ قَلى € [البقرة: ]۲٠١‏ مع حصول اليقين له وأولّه 
القائلون بعدم التفاوت بتأويلات منها ما هو مردود بأدنى تأمّلء والمقبول منها هو أنه 


الإيمان يزيد وينقص 2 


سبو سر د في مس 


قى هاهنا بحث آخرء وهو أن بَعْضَ القدرية ذهب إلى أنَّ الایمان هو المعرفت 


طلب حصول القطع بطریق آخرء وهو البديهي المستند إلى الا حساس. ودعاه إلى هذا 
الطلب الاشتياق إلى الأمر العجيب الذي جزم بثبوته» کمن قطع بوجود [جنة](" وما 
فيها من بساتين زاهية أشجارهاء يانعة ثمارهاء مطردة أنهارهاء فنازعته نفسه إلى رؤيتها 
والابتهاج بمشاهدتهاء فإنَّ منازعة نفسه إلى رؤيتها حاصلة بعد جزمه بوجودهاء ولك 
أن تقول: حصول القطع بطريق آخر ضروري هو من أسباب زيادة الإيمان» فقد تقرر أن 
الإيمان يزيد بتظاهر الآدلة. 


قلت: وقد يوجه بتوجیه آخره وهو أن السيد إبراهيم إنما طلب الترقي من علم اليقين 
إلى عين اليقين» وهو طلب مقام أعلى من غير نظر منه إلى زيادة الإيمان» وقد فسّرٌ الشيخ 
عز الدین في «فتاويه» الاطمئنان في الآية بأنه؛ سكون القلب عن طلب رؤية الكيفية» 
وأوضح ذلك؛ إذ لا يخفى أنه ليس المراد الاطمئنان بالإيمان بالقدرة على الاحیای 
وهذا التأويل حسن, لكنه خلاف الظّاهرء فلا ضرورة إليه مع صحة الحمل على الظاهرء 
وهو أن المراد طلب المقام الاعلی فان قلت: نما ألجأ الشيخ عز الدين إلى ما فسر 
人‏ عن الجمع بين قول السید إبراهيم ی کنیل ی © وقول سید 
علي روان EC‏ عَنَهُ: لو کشف الغطاءٌ ما ازددت يقيئًا مع أن مقام إبراهيم يم أعلى. 


للت: المع مع ما قدمناه ف التأويل ممكن قريب كما يظهرء الأ 


قوله: (بقيّ ههنا بحث) أي في مغايرة التصدیق بالمعنی الذي حرّرّه للمعرفة» قال 


قوله: (بعض القدريّة) هو جهم بن صفوان. فإنه يرى أن الإيمان هو المعرفة بالل 
بوحدانيته وسائر ما يليق به. 


)١(‏ غير واضحة بالأصل. 


.۳ الریمان يزيد وینقص 
وأطبتّ علماژنا عَلَى فساده. لأن أَمْلَ الکتاب کانوا یعرفون نبوَةً محمد نع گما یعرفون 
أبناءهم مع القطع بكفرهم لعدم التصدیق. ولأن مِنَ الکفار من كان مرق الحقّ يقيناً نما 
كان يُنكرُ عناداً واستکبارا قال الله تعالى: # وَحَحَدُوا بپاواستیقنتها آنفسهم ‏ [النمل: ١4‏ ] 
فلا بدٌ من بیان الفرق بين معرفة الأحكام واستیقانها وبين التصديق بها واعتقادها ليصح 
كون الثاني إيماناً دون الأول. 

والمذكورٌ في كلام بَعْض المشايخ أن التصديقٌ عبارة عن ربط القلب عَلَى ما علم 
من إخبار المخبر وهو مر كسبي يثبتُ باختيار المصدق ولذا یشاب عَلَيْه ویجعل رأس 
العب‌ادات. بخلان المعرفة فانها ربما تحصل بلا کسب. کمن وقع بصره عَلَى جسم 
فحصل له معرفة أنه جدار أو ححر وهذا ماذكره بَعْضٍ المحققين من أن التصديق هو 
أن تنسب باختيارك الصدق إِلَى المخبر حَتى لو وقع دك في القلب من غير اختيار لم يكن 
تصديقاً وإن كان معرفة. 

وهذا مُشْكِل, لأن لتصدیق ین أقسام العلم» وهو مِنَ الكيفيّات النفسانية دون 
الأفعال الاختيارية» لا إذا تصوّرنا النسبة بين الشيئين وشككنا في أنها بالإثبات أو 
النفي ثم أقيم البرهانٌ عَلَى ثبوتها فالذي يحصل لنا هو الإذعانٌ والقبول لتلك النسبة» 
وهو مَعنی التصديق والحكم والإثبات والايقاع نعم تحصيل تلك الكيفية يكون بالاختيار 


قوله: (واستيقانها) عطف تفسيري؛ لأن المراد الفرق بين المعرفة على وجه 


قوله: (ليصمّ... إلى آخره). عبارة «شسرح المقاصد»: ليصح کون الأول حاصلا 
للمعاندین» دون الثانی» وکون الثانى إيمانًا دون الأول فأفادت تعلیله زائدًا. 


قوله: (فالذي يحصلٌ لنا هو الإذعانٌ والقبول لتلك التسبة) أي من غير تأثير للنفس» 


ولا فعل منهاء ولك أن : تقول: التحقيقٌ أن الحاصل لنا إنما هو التجلّي والانکشاف» وبه 
يزول الشك» وأما إذعان القلب وقبوله» فكلام نفسي يعقب التجلي والانکشاف فليتأمل. 


في مباشرة الأسباب وصرف النظر ورفع الموانع ونحو ذلك» وبهذا الاعتبار بقع التکلیف 
بالایمان وكأنّ هذا هو المرادٌ بکونه کسبیّا اختياريًا. 


KE 7 。2 。 ۹‏ اه 。 ع 
ولا تكفي المعرفة في حصول التصدیق لأنها قد تکون بدون ذلك. نعم یلزم أن 
تکونّ المعرفة اليقينية المكتسبة بالاختيار تَصدیقا n‏ 


قوله: (في مباشرة الأسباب) أي أسباب حصول تلك الكيفية التي هي العلم» وذلك 
بترتيب الأدلة التي هي أسباب حصوله وصرف النظر إلى أحوالها؛ ليتوصل إلى ذلك 
الحصول الذي هو المطلوب» ورفع الموانع المنافية له كالاشتغال عنه بغيره. 

قوله: (وبهذا الاعتبار) أي باعتبار کون تحصيل تلك الكيفية النفسانية بمباشرة 
أسبابهاء وما ذكر معها اختيار آنفع التكليف بالإيمان» وهو إشارة إلى سؤال يذكر جوابه 
حاصل السؤال أنَّ الكيفية النفسانية لا اختيار في حصول تکیّف الّفس بهاء فليست 
مقدورة» فلا يتعلّق بها تکلیف؛ إذ لا تكليف إلا بفعل اختياري» وحاصل الجواب: 
أنَّ التكليف بها تكليف بماشرة أسبابها ونحوها مما هو مقدور وكان هذا هو المراد 
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بكون الایمان كسييًا اختياريا؛ أي أنَّ ذلك باعتبار أن مباشرة آسبابه» وصرف النظر إلى 


الاكتساب بهاء ورفع الموانع من ذلك أمورٌ اختيارية. 

ولك تقریر حاصل الجواب بوجو آخر وهو: آن ما أسبابه اختياريّة مقدور بالواسطة؛ 
آعني بواسطة الاقتدار على مباشرة أسبابه» ونحوهاه وأنت إذا علمت ما قدمناه من آن 
الایمان من قبيل کلام النفس» وأنه مشروط بالتجلي والانکشاف» علمت أن ما ذْكِرَ من 
السؤال والجواب إنما هو بالنسبة إلى التجلي والانکش اف لا بالنسبة إلى کلام التفس 
الذي هو إذعان يعقب التجلي والانکشاف. فانه اختياري» فلیتأمل. 


قوله: (ولا كفي المعرفة) عطف على قوله: (يقع التكليف) أي وبهذا الاعتبار 
لا تکفی المعرفة؛ لأنها قد تكون - أي توجد - بدون مُباشرة الأسباب» وصرف النظر 


ورفع الموانع» فإن من شاهد المعجزة يقع في قلبه صدق النبي بغتة» ومُقتضى ما ذكره 
هذا البعض أن ذلك لایکفیه بل لا بد من تحصيله على وجه الكسبء وفيه نظر؛ إذ 


۲ الایمان يزيد وینقص 


ولا باس بذلك لأنّه حينئذ يحص ل المَعْنى الذي يُعَبَّرُ عنه بالفارسيّة بكرويدن» وليس 
الایمانْ والتصدیق سوی ذلك. وحصوله للکفار والمعاندین المستکبرین مُحال» وعلی 
تقدیر الحصول فتکفیژهم یکون بانکارهم باللسان واصراژهم عَلَى العناد والاستكبارء 
وما هو من علامات التکذیب والانکار. 


المعتبر أنه يصح إيمان المقلد الذي لا يحصل إلى هذه الرتبة اكتفاءً بالجزم المستند إلى 
التقليد المحض» فكيف لا يكتفي بحصول العلم دفعة إذا ضم إليه الاستسلام بالباطن 
دون استئناف تحصل نظر. 

قوله: (ولا بأس بذلك) قال في (شرح المقاصدا: إن ذلك محل کلام کثیر من 
عظماء الملة حيث وقع فيه بدل التصدیق المعرفة. 


قو له: (وحصوله للکفار المُعاندين المُسْتكبرين ممنوع) ومنعه ظاهر على ما قرَرناه 
من أن الإيمان من قبیل کلام النفس الاختياري وأمّا على القول بأنَّه نوعٌ من التصدیق 
المنطقي» فلا يتأنّى المنع على تفسیر الاذعان بآنه إدراك أن النسبة واقعة أو ليست بواقعة؛ 
لآن الادراك المذكور یحصل للمعاند إنما يتأتى المنع على ما جری عليه الشارح 
من أن الاذعان آمر وراء إدراك وقوع النسبة أولاء [وقوعها]() وقد قدمنا أنه مخالف 
لا صطلاحهم. 
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(۱) هكذا بالاصل. 


[الفرق بين الایمان والاسلام] 


(والایمانْ والاسلامٌ واحذٌ) لأنَّ الاسلاع هُوَ الخضوعٌ والانقیاد بِمَعْنى قبول الأحكام 
والاذعان» وذلك حقيقة التصدیق عَلَى ما مر. 

ويؤيّده قوله تعالی: فرح منکن فم امنا مميت )ماو دا اضر من مایت 
)€ [الذاریات: ۳۹-۳6]. 


[الفرق بين الایمان والاسلام] 


قوله: (وذلك حقيقة التصدیق) القائل بتغایّر مفهومي الایمان والإسلام؛ یمنم 
ذلك قائلا: بل الاسلام هو الاستسلام بقبول الأحكام والانقیاد لها ظاهرّاء والایمان هو 
التصدیق والاذعان بالقلب. 

قوله: (ویوبده... إلى آخره) قد وجه التأیید بأنّ المسلمین فى الاية مُستثنى من 

واعلم أن القائل بتغایر المفهومین يمنع التأييد آیضا؛ لأن الاية إنما تدل على 
الاتحاد بحسب [الماصدق ]۱ وهو مسلمء ولكنه لا يستلزم الاتحاد في المفهوم الذي 
هو المطلوب على أن الاستثناء لا يستلزم الاتحاد بحسب الماصدقء فقد يكون المستثنی 


(۱) بالأصل: المصادق والصواب ما أثبت» والماصدق. هو مصطلح فلسفي بمعنى: المفهوم. 
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۳ الفرق بين الایمان والاسلام 


وبالجملة لا يصح في الشَرْعِ الحُكْمُ عَلَى آحد باه مؤمنٌ ولیس بمسلم» أو مسلم 
وليس بمؤمن. 

ولا نعني بوحدتهما سوى هذاء وظاهز كلام المشايخ أنهم أرادوا عدم تغايرهما 
بمَعْنى أنه لا ينفك أحدُهما عن الآخر لا الاتحاد بحسب المفهوم لما ذكر في الكفاية 
من أن الإيمانَ مر تصديقٌ الله تعالى فيما آخبر به من أوامره ونواهیه والإسلام هُوَ الانقياد 
والخضوع للألوهية» وهذا لاي يتحقق إلا بقبول الأمر والنهي» فالإيمانٌ لايتفك من الإسلام 
حكماً فلا يتغايران» ومن أثبت التغایر ية ل له: ما حکم من آمنَ ولم يُسْلم أو أسلم ولم 
بومس 

فإن آثبت لأحدهما حکما لیس بثابتِ للآخر منهما قبها ونعم والا فقد ظهرٌ 
بطلان قوله. 


أخصء کقولك: آخرجت العلماء فلم أترك إلا بعض النحاة. كما ذکره في (شرح 
المقاصد». وقول الشارح: ولا نعني بوحدتهما سواء هذا رجوع عن دعوی الا تحاد 
بحسب المفه وم إلى دعوی الاتحاد» ولو بحسب الماصدق» ولا نزاع للمخالف من 
الاشعرية في دعوی الاتحاد بحسب الماصدق؛ لأن الایمان بمعنی التصدیق والاذعان 
بالقلب شرط لصحة الاسلام» والاعتداد به شرعا بحیث یکون معتبرًا عند الله» والانقیاد 
بالظاهر شرط لاثبات الوصف بالایمان وإجراء الأحكام» حتی إن من صدّق بقلبه 
وکذّب بلسانه عنادًا كافر» فلا ينفك الایمان المعتبر عن الاسلام المعتبر» وكذا العکس» 
وقد ذکر الشارح أنَّ ذلك ظاهر کلام المشایخ من الحنفية» وحینئذ فالنزاع بين الفريقين 
لفظي لا معنوي» أو لم یتواردا على معنی واحد یثبته آحدهما وینفیه الاخر. 


قوله: (فیما آخبر) أي على لسان رسوله ویصح أن يراد أن الأمر بالنهي يتضمّن 
2 
الإخبار عن تحريمه تارة وعن كراهته أخرى» وعن غيرهما من معاني صيغة (لا تفعل) 
المذكور ثم. 


قوله: (والا سلام هو الخضوع والانقياد لألوهيّته) إن أريد الخضوع والانقياد 


الفرق بين الإيمان والإسلام o‏ 
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فان قيل: قوله تعالی: * دَال تا لاعرابامتافللم تومنو وتكن فولوا متا 4 [الحجرات: 
۶ صریح في تحقیق مَعّنى الاسلام بدون الایمان. 

قلنا: المُرادُ به أنَّ الاسلام المعتبر في الشرّح لا يوجدٌ بدون الایمان وهو في الآية 
بمَعنى الانقیاد الظاهر من غير انقیاد الباطن. بمنزلة المتلفظ بكلمةٍ الشهادة من غير تصديق 
في باب الإيمان. 

فان قبل: قوله عاس : «الإسلام أن تشهد أن لا له إلا الله وأن محبّداً رسول 
اله وتقيمَ الصّلاق وتوّتي ال زکاة وتصومَ رمضان, وتحج البيت إن استطعت إليه سبيلاً» 


بالقلب» فهو تصديق خاص؛ لأن متعلقه الألوهية خاصّة» ويستلزم التصديق بسائر 
١ ۱‏ ۲ ع 
احکامه المعلومة من الدین ضرورة فالتغایر بینه وبين مفهوم الایمان ظاهر» وإن آرید 
الخضوع والاستسلام ظاهدًا فالتغایر آظهر . 
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قوله: (فإن قيل قوله: ¥ #قالتٍالأعرابُءامنًا ۰۰۰ [الحجرات: ۱۶] إلى آخره) حاصله 
مُعارضة في المطلوب؛ أعني دعوى اتحاد مفهومي الإيمان والاسلام. وقوله: (فإن قبل 
قوله 5: «الإسلام أن تشهد أن لا إله إلا الله...» إلى آخره) حاصله مُعارضة في مقدمة 
الدليل» وهي قولهم أن الإسلام عبارة عن الخضوع والانقياد بمعنى قبول الأحكام 
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والاذعان؛ أي بالقلب» وما أجيب به في الشرح عن كل من المعارضتين ظاهر. 

وقوله: («الاسلام أن تشهد أن لا له إلا الله...» إلى آخره) طرف من حديث جبریل» 
وقد مر تخریجه. 

وحدیث الذين وفدوا على النبي - ی - وهم وفد عبد القیس في الصحیحین؛ 
وغیرهما. 


)۱( آخرجه مسلم (۰۳۱/۱ رقم ۰۸ وآبو داود /٤(‏ ۰۲۲۳ رقم 660 ) والترمذي (۵/ ۰ رقم 
۰) والنسائي (۸/ ۰۹۷ رقم ۰ وابن ماجه (۱/ ۰۲ رقم 1۳). 


۳۹ الفرق بين الإيمان وال سلام 
دلیل عَلَى أن الإسلام هو الأعمال لا التصدیق القلبي. 


قلنا: المُراد أن ثمراتٍ الإسلام وعلاماتهذلك. كما قال سل لقوم وفدوا عليه: 
«تدرونّ ما الایمانٌ بالله وحده؟» فقالوا: الله ورسو له آعلی » قال: «شهادةٌ أن لا له إلا الى 
وآن محمّداً رسول ال وق اللات وت از کت وصيامٌ رمضان ون نُنطواء من المغنم 
الْخُمْسّ)”" وكما قال عَلِلهِ: «الإيمانٌ بضعٌ وسبعونَ شغبقه أعلاها تَوْلُ لا له الا الله 
وأدناها إماطة الأذى عَنِ الطريق)”". 


(وإذا وجد مس العبد التتصديقٌ والاقراژ صح له أن يقول: أنا مؤمنٌ حقا) لتحقيق 
الإيمان له. 


(ولاینبغی أن يقول: آنا موم إِنْ شاء الله) لاه إِنْ كانَ للشك فهو كف لا محالقه 


والوفد - كما فى «تهذیب» الأزهري -: الركبان المكرمون. 

قال الأصمعي: وفد فلان يمد وفَادةَ حرج إلى ملك أو أمير. 

والوفد: اسم جمع لوافد وفیل: جمع» ذکرهما في «المحکم». 

وحديث: «الإيمان بضع وسبعون شعبة) آخرجه مسلم وأصحاب السنن الاربعت 
وهو في البخاري لكنه بلفظ: (بضع وستون» ولا يضر هذا الاختلاف في مقصود 
الاستدلال. 

والبضع - بكسر الموحدة وفتحها -: من الثلاث إلى التسع. 


ولهذاقال: (ولاينبغى) دون أن يقول: (لايجوز) أي كما قال صاحب «البداية) 


(۱) أخرجه «البخاري» (۲۰/۱رقم 0۳). و «مسلم» (۱/ 0" رقم ۲۳). 


)۲( آحرجه مسلم (۱/ ۰1۳ رقم ۳۵ وأبو داود (۰۲۱۹/4رقم 7۷۲ 4) والنسائي (۸/ ۰۱۱۰ رقم 
۵6 ) وابن ماجه (۱/ ۰۲۲ رقم ۰۵۷ وابن حبان (۱/ ۰۳۸۶ رقم .)١77‏ 


الفرق بين الإيمان والإسلام ۳۷ 
وان كان للتأدّبٍ وإحالة الأمور إلى مشيئة الله تعالى» أو للشك في العاقبة والمآلٍ لا في 
الآن والحال؛ أو للتبرٌك بذكر الله تعالى أو التبّوْ عن تزكية نفسه والإعجاب بحاله 
فالأؤلى رکه لما أنّه يوهم بالشسكٌ ولهذا قال: ولا ينبغي دون أن يقول: لا يجوز لاه 
إذالم يكن للشك فلا مَعْنى لنفي الجوازء كيف وقد ذهب إليه كثيرٌ مِنَ ال لف ختی 
الصحابة والتابعين» وليس هذا مثل قولك: آنا شاب إن شاء الله لأنَّ الشباب لیس من 
الأفعال المكتسبة ولا معا يتصوّر البقاءٌ عَلَيْه في العاقبة والمآل» ولا مما يحصل به تزكية 
النفس والاعجاب. بل مثل قوله: آنا زاهدٌ مق إن شاء الله. 


وغيره» بل هو الذي مال إليه شيخنا في «المسايرة»؛ فإنه صرح بوجوب ترك الاستثناء. 
واستدلٌ له ونصره. 

قوله: (حتّى الصّحابة والتابعين) أي حتّى من الصحابة والتابعين» بل قد قال شيخ 
الإسلام أبو الحسن السبكي في كتاب له على هذه المسألة بخصوصهاء أعني مسألة: (آنا 
مؤمن إن شاء الله) أنَّ قول أكثر السلف من الصحابة والتابعين ومن بعدهم. والشافعية 
والمالكية والحنابلة» ومن المتكلمين الأشعرية والکلابية - بضم الكاف وتشديد اللام؛ 
أتباع [ابن]) كُلآب» وهو عبد الله بن سعيد القطان - وهو قول سفيان الشوريء قال 
السبكي: والتاس فيه على ثلاثة مذاهب منهم من يُوجبه» ويمنع القطع بقوله: أنّا مؤمن. 

ومنهم من يمنعه» ويوجب القطع. 

ومنهم من یُجوز الأمرين» وهو الصحیح. وأطال السبكي الكلام في هذه المسألة 
على وجه لا توجد جملته في شيء من كتب الكلام. 

قوله: (وليس هذا مثل قولك: آنا شاب إن شاء الله) جوابه: عن متمسك لمانع 
الاستثناء» وهو أن الإيمان إن لم يكن ثابنًا حالة استثناء المستثنى» فهو كافرء وان كان ثاب 
حالة الاستثناء فالاستثناء لغوء كقولك: آنا شاب إن شاء الله. 


۱( بالأصل: بنى» والصواب ما أثيت. 
(۲) بالاصل: كلمة [أقسام] وضبب عليهاء بخط مائل وأثبت بعدها كلمة [مذاهب]» وهي ما آثبت. 


وذهب بَعْض المحققين إِلَى أن الحاصلَ للعبد هُوَ ا ا الذي به يخرحٌ 
7 ر ۳ و z‏ 
عَن الکفر لكن التصديقٌ فى نفسه قابل للشّدَّة والضعف. وحص ول التصديق الكامل 


المُنجي المشار إليه بقولهتعالی: ی همین 5 قا ف درجت عن ديه وَمَغْفْرَةٌ 


م ح ور 


ورزف 5 ڪريم ) [الأنفال: 6 ] نما هُوَ في مشيئة الله تعالى. 


ولما قل عن بَعْض الأشاعرة أنّه يصح أن يُقال: آنا مؤمنٌ إن شاء الله eee‏ 


وتقدير الجواب ظاهس وحاصله: أنَّ الإيمان ثابت» وكون الاستثناء لغوًا والحالة 
هذه ممنوع. 

قوله: (وذهب بعض المحققين) حاصله - كما أوضحه في «شرح المقاصد» - أنَّ 
التصدیق المنوط به النجاة آمر قلبی قابل للشدَّةٍ والضعف؛ لا له مُعارضات خفيّة كثيرة 
من الهوى والشيطان والخذلان يضعف بسببها حتى يخشى الهلاك فالمرء إن كان جازمًا 
بحصوله في الحال لا يأمن أن يشوبه شيء من مُنافيات النجاة» سيما عند مّلاحظة تفصيل 
الأوامر والنواهي الشاق استكمالها لمخالفتها لهوى النفس» وما تستلذه قال في اشرح 
المقاصد»: وهذا قريبٌ لولا مُخالفته لما يدّعيه القوم من الإجماع» ثم قال: إن التعويل 
على ما قاله إمام الحرمين من أنَّ الإيمان ثابثٌ في الحال قطعًا من غير شكء لكن الإيمان 
الذي هو علم الفوز وآية النجاة إيمان الموافاة» أي الذي يوافى الإنسان عليه ول منازل 
الآخرة حين مُفارقته الحياة» فاعتنى السلف به وقرّبوه بالمشيئة» ولم يقصدوا الشك في 
الإيمان التّاجز. 


قوله: («أولئك هم المؤمنون حقا لهم مغفرة وأجر عظيم»).كذا فيما وقفت عليه 
من نسخ شرح العقائد» وهو مُخالف لنظم القرآن» فان النظم: له رت عندرَتَهم 
ساس ~ 一 多 > ~ 外‏ 


ومغفرة ورزق کريم )€ [الأنفال: [٤‏ واللي في ارخ رک ب ی ار 
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مع بعض أية المائدة؛ وهي قوله تعالى: # وعد الله ألَّذْسنَ اما وعملوا الصَلحت الا 


گم مَعْفْرَه وج عظی مه © [المائدة: 4]. 


قوله: مایق جراب (لما قوله یامد أشار إلى إيطال ذلك 


الفرق بين الإيمان والإسلام ۹ 
بناء عَلَى أن العِبْرة في الإيمان والكفر والسّعادة والشقاوة بالخاتمة حَنَى إِنَّ المؤمنَ 
لسعید من مات علّی الإيمانٍ وان كان طول عمره ی الكفر والعصيان وأن الكافرٌ 
لقي سن مات على الكفر نمو باه وإ كان طول مسرو على توالا 


عَلَى ما أشيرٌ إليه بقوله تعالى في حقٌّ إبليس: وان من لکوت )) [البقرة: ۳ 
وبقوله كام لس سید رنه ات مشق بطو ئه نا 
إلى إبطال ذلك بقوله: 


各‏ ۳ 6 م عه 名‏ 2 2 ۳ عه 
(والسعید قد یشسقی) بأنْ رند بعد الایمان نعوذ بالف (والشقي قد یسعد) بأن یمن 
بعد الکفر (والتغييرٌ یکونْ عَلَى السَعادة والشقاوة دون الاسعاد والاشقاء وهما من صفات 
الله تعالی) لما أن الاسعاد تکوین السّعادة والاشقاء تكوين الاشفاء. 


(ولاتغير علّی الله تعالى ولاعَلَى صفاته) لما مر من أن القدیم لای کون محلا 
للحوادث. 


والح أنّه لا خلات في المَعنى لأنّه إن ارد بالیمان والعادة مجرد حصول 
المَعْنى فهو حاصلٌ في الحال» وان أَرِيدَ به ما يتردّبُ عليه النجاة والثمرات فهو في مشيئة 


قوله: (بناء على أن العِبْرة في الإيمان) يعني الذي هو علم الفوز والنجاة والكفر 
الذي هو عَلامَة الهلاك الأبديء لا بمعنى أن إيمان الحال ليس بایمان ولا أنَّ كفره ليس 
حدیث: «السعيد من سعد في بطن آمه» والشقي من شقي في بطن آمه». لم آره بهذا 
اللفظ إنما رأيته في «مسند الشهاب» بلفظ: «السعيد من وَعظ بغيره» والشقي من شقي 
في بطن آمه». ویروی من حديث آبي هريرة» وابن مسعود» وأبي الدرداء» وعقبة بن عام 


(۱) أخرجه الطبراني في الصغير (۷۷۳) والأوسط (7۵ ۸4 واللالكائي في شرح أصول اعتقاد 
آهل السنة وانظر: الدرر المنتثرة (ص: 6 ۲۷). 
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الله تعالى لا قطع بحصوله في الحال. فمن قطع بالحصول آراد الأَوَّلَ ومن فوّض إلى 
المشيئة آراة الثانى. 


آما حديث أبي هريرة» فقال ابن طاهر: إسناده متصل. 

وأمّا حدیث ابن مسعود ففي إسناده ضعف. وانقطاع» والصحيح وقفه على ابن 
مسعود» كما في «صحیح مسلم» بلفظ: «الشقي من شقي في بطن آمه والسعيد من وعظ 
بغيره). 

وما روايات الباقين فأسانيدها ضعيفة» ولكن معنى الحديث صحيح يشهد لصحته 
حديث الصحيحين عن ابن مسعود. حدثنا رسول الله - 98 - وهو الصادق والمصدوق: 

َع 7 و عن ع 

«إن أحدكم يجمع خلقه في بطن امه أربعين يومّاء ثم يكون علقة مثل دلك. ثم يكون 
مضغة مثل دلك. ثم يرسل الملك فينفخ فيه الروح. ويؤمر بأربع كلمات؛ يكتب رزقه 
وأجله وعمله وشقي أو سعید. فوالذي نفسي بيده إن أحدكم ليعمل بعمل آهل الجنة حتى 
ما يكون بينه وبينها إلا ذراع فيسبق عليه الكتاب فيعمل بعمل آهل [الجنة]" فيدخلها». 

ومعنى کون السعيد من سعد في بطن أمه» هو أن الذي سعد السعادة المعتد بها من 
كان في علم الله أنه يختم له بالسعادة» والشقي بالنسبة إلى الخاتمة على هذا المنوال. 

قوله: (ولا قطعٌ بحصوله في الحال) الجار والمجرور متعلق بقوله: (قطع) لا 
(بحصوله). 


سب 


(۱) هکذا بالأصلء. وهو خطأ والصواب: النار. 


[ الکلام في ارسال الرسل ] 


(وفي [زسال الرَّسْل) جمع رسول. فَعُول مِنَ الرّسالة» وهي سفارة العبد بين الله 
一 ۶ ۰‏ و 
الدنیا والااخرة» وقد عرفت مَعْنى الرسول والنبی فى صدر الکتاب (حکمة) أي مصلحة 


وعاقبة حميدة. 


وفی هذا إشارة إِلَى أن الارسال واجبٌ لا بمَعْنى الوجوب عَلَى الله تعالی بل بمَعْنى 
أن قضيةً الحكمة تقتضيه لما فيه من الحكم والمصالح. 


[الكلام في إرسال الرسل] 


قوله: (يسفارة) هي بكسر السين المهملة» وأصلها التردد بين فريقين للإصلاح 
بينهم. 

قوله: (يزيح) بالزاي المعجمة؛ أي يزيل. 

قوله: (بِمَعْنى أنَّ قضيّة الحكمة) أي اقتضاءها (يقتضيه) أي يطلبه» فیقع لا محالة 
لما فيه من الحكم والمصالح الدنيوية والأخروية» وسيأتي طرف منها في الشرح. 

واعلم أن دعوى الشّارح الإشارة المذكورة» حمل منه لكلام المتن على ما حكاه في 
اشرح المقاصد» عن جمع من المتكلمين بما وراء النهر من القول بالوجوب. 


۶ ۱ 


33 الکلام في إرسال الرسل 


ولیس بممتنع كما زعمت السّمنية والبراهمق ولا بممکن يستوي طرّفاه گما ذهب 
البه بَعْض المتکلمین. 


ثم أشار إلى وقوع الإرسال eee‏ 


وذكر عنهم ضروبًا من الاستدلال يرجع حاصلها إلى أن ما هو مقتضى الحكمة 
يستحيل أن لا يوجد؛ إذ لو لم يُوجد لكان ترك إيجاده سفهًا أو عبثاء وكلاهما مُحال 
على الباري تعالى» ثم قال: وأنت خبیس فان في تزويج أمثال هذا المقام توسيع مجال 
الاعتزال» فإنهم - أي المعتزلة - لايعنون بالوجوب على الله تعالى سوى أن الترك 
لقبحه مُخل بالحکمة» ومظنة لاستحقاق المذمّةه قال: فالحق أن البعشة لطف من الله 
تعالى ورحمة يحسن فعلها ولا يقبح تركها على ما هو المذهب في سائر الالطاف انتهى. 


وقولهم بالوجوب مرتبط بما وافقوا المعتزلة فيه من تعليل أفعاله وأحكامه - تعالى 
- بالإعراض. 

وقولهم بالحسن والقبح العقايين» وان كان بين قولي الفريقين فرق مذکور في 
التلويح وغیره» ولكن ليس في كلام المتن ما يتعين معه حمله على ذلك. 

قوله: (ولیس بممتنع كما زعمت السمنية والبراهمة) فيه مُخالفة لما في «شرح 
المقاصد» من آن البراهمة قائلون بعدم الاحتياج إليه لا امتناعه وما في «شرح العقائد» 
هو الموافق لما في «الارشاد» لامام الحرمین» و»الاقتصاد» لاجمام الغزالي عن البراهمت 
ولما في «البدایة» عنهم» وعن السمنية» لکن في «التبصرة» لابي المعین لنسفي ما یدفع 
به التدافع بين كلامي (شرح المقاصد» و»شرح العقائد» فانه ذكر ما حاصله: آن البراهمة 
یز عمون أنه لا حاجة إلى الارسال للاستغناء عنه» فیکون فعله عبثا أو سفهّا» وکلاهما 
مُحال على الباري سبحانه» فیکون الارسال محالا لاستلزامه المحال» وهو ضلال بیّن» 
غني عن الردٌ لاجماع أهل الملل ولما هو مُعيّنٌ في المطو لات. 

قوله: (ثم آشار إلى وقوع الارسال) أي بقوله: (وقد آرسل الله تعالی رسلا من البشر 
إلى البشر). 


وفائدته وطریق ثبوته وتعیین ب بعض من ثبت رسالته فقال: 


(وقد آرسل الله رس لا من البشر إِلَى البشر مُبشرين) لأمل الایمان والطاعة بلح 
والشواب (ومنذرین) لأهل الکفر والعصیان بالنار والعقاب. فان ذَلِكَ مما لا طریق للعقل 
إليه ون كان فبآنظار دقيقة لا يتيسَّرٌ إلا sese‏ 


قوله: (والی فائدته) أي الارسال بقوله: (مبشرين ومنذرين) إلى قوله: (الدنيا 


والدین). 
قو له: (والی طریق د ي الا رسال بقوله: (وآیدهم بالمعجزات. ۰ إلى آخره). 
قوله: (وإلى تعيين بعض من ثبتت رسالته) بقوله: (وأوّل الأنبياء آدم عليه الصلاة 
والسلام. وآخرهم محمد عَللاٌ). 


واعلم أن قول المتن: (ينَ البشر) . صفةٌ لقوله: (رسللا). كاشفة لا مخصصة ليتحرز 
بها عن غير البشرء فن من الملائكة رسلا قال الله تعالی: « ميطف ىه رکه 
ریسا و آلناین» [الحج: ۷۰] وكذا قوله: (إلى البشسر) ليس احتراراء إن الجن 
داخلون في دعوة الرسل» كما دل عليه قوله تعالی: « یرل وا لادی آل یاک رسل 
نكم 4 [الأنعام: ۲۱۳۰ والرسل من الانس خاصةء لکن لما جوعوا مع الجن في الخطاب» 
فخوطبوا خطابًا واحدًا صح أن يقال منكم» وقد دل على ذلك آیات آخره وان لم يقع في 
القرآن تعيين رسول إليهم. 

نعم وقد وقع فيه آيات تدل على إيمانهم بنبينا - ية - كقوله تعالى: ود صرَفناإِليّكَ 
AT‏ لقاع ...4 الآيات [الأحقاف:14]. وقد دلّت أحاديث كثيرة 
في الصحیحین وغیرهما على دعائه - 385 - الجن وتعلیمهم واسلامهم ووفادتهم 
علیه. 


وحكى ابن عبد البر في «التمهید» وابن حزم في کتاب «الفيصل» الا جماع على 
دُخول الجن فيمن بعت إليه محمد كَلل. 


٤‏ الکلام في إرسال الرسل 


لواحد بعد واحد. 


(ومبيّيِنَ لاس ما بحتاجونّ إليه من آمور ادنيا والدّین) فنّه تعالی ی ال 
والنّار اعد فيهما الثوابَ والعقات وتفاصیلٌ أحوالهما وطريقٌ الوصول ای الأوّلٍ 
والاحتراز عن الثاني ما لايستقل به العقل, وكذا خلقٌ الأجسام النافعةً والضارّة ولم 
بجعل للعقول والحواس الاستقلال بمعرفتهما وكذا جعل القضايا منها ما هي ممكنات 
لا طریق إِلَى الجزم ا 


قوله: (لواحد بعد واحد) أي بحسب الاستقراء فلا يجد من استقرأ بهذه الصفة الا 
الفرد النادر بعد الفرد النادر» ولم ترد البعدية بینهما في البشر كما لا یخفی. 


قوله: (وتفاصیل آحوالهما) أي آحوال الشواب والعقاب. وطریق الوصول إلى 
الأول - وهو الشواب - والاحتراز عن الثاني - وهو العقاب - مما لا یستقل به العقل 
فبعث الرسل مبشرین بالثواب ومنذرین - أي محذرین من العقاب - ومبینین طریق 
الوصول والاحتراز السابق ذكرهماء وذلك بیان ما یحتاج إليه من آمور الدین» کتعلیم 
العبادات والاعتقادات. وبیان وجوب امتثال الاوامر والترغیب في الطاعات واجتناب 
المناهي» والحذر من المخالفات ومبینین ما یحتاج إليه من آمور الدنياء کالارشاد إلى 
التخلق بالأخلاق الجميلة التي ترجع إلى الانسان في خاصّة نفسه بحيث یصلح معها 
لولاية تدبير منزله» أو بلد يكون أمره إليه» وترتب عليها نفع له ونفع لغيره يكون باعتبار 
جميل النية فيه من أمور الدين أيضًا. 

قوله: (ممًا لا يستقلٌ به العقل) (شارة إلى الرد على البراهمة وغيرهم ممن قال بأن 
في العقل ما يغني عن الارشاد قبحهم الله. 

قوله: (وكذا حَلَقَ الأجساع النافعة) من الأغذية والأدوية» وما يقي الحر والبرد. 
وغيرهما من المهلكات والضارة من السموم وآلات القتل والقطع ونحوهماء ولما لم يكن 
للعقل ولا للحواس استقلال بمعرفة ما فيها من المنافع والمضارء ولا تفي بها التجربة إلا 
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بأحدٍ جانبيو ومنها ما هي واجبات أو ممتنعات لا يظهرٌ للعقل إلا بعد نظر دائم وبحثِ 


كاملٍ بحيث لو ان شتغا الإنْسانٌ به لتعطل أكثرٌ مصالحه فکان من فضل الله تعالى ورحمته 
ارسال سل لبیان لك كما قال تعالی: « وم اک هی (405. 


بعد أدوار وأطوار مع ما فيها من الأخطار. دعت الحاجة إلى بیان منافع الأغذية والا"دویق 
ومضارها على ألسنة المرسلين» وتعليم الصنائع الخفيّة من الضروريات والحاجيات. 


قوله: (بآحد جانبيه) تذكير الضمير باعتبار لفظ (ما) أو لعوده على الممكن الذي 
تضمنه قوله: (الممكنات). 

قوله: بيان ذلك) الإشارة إلى جميع ما سبق من تفاصيل أحوال الثواب والعقاب» 
وما بعده إلى آخر ما ذكره في جعل القضايا م: منقسمة إلى القسمين الذين ذكرهما. 

كما قال الله تعالی: ۷ وم ماک لا ره ْمك ©4 [الأنبياء: ۱۰۷] فإنَّه 
- ب-ن مافيه صلاح الدنيا والدين لكل أحد» فمن قبل فازه ومن لم يقبل هلك 


سب 


[مبحث المعجزات وآقسام الخوارق] 


(وأيّدهم) أي الأنبياء (بِالمُعْجَرَاتٍ الناقضاتِ للعادات) جمع مُعْجِرَّة وهي 
أمرٌ يظهر بخلاف العادة عَلَى يدى مدّعى النبوة عند تحدّى المُنكرين عَلَى وجه يعجر 
المنکرون عن الإتيان بمثله. وذلك لأنَّه لولا التأييدٌ بالمعجرة لما وجب قبولٌ قوله .. 


۰ 
ر 


| مبحت المعجزات وأقسام الخوارق] 


قوله: (جمع مُعجرة) کون الكافية للمبالغة کعلامة ورواية لکثیر العلم والروایت 
آولی من کونها للوحدة. 


قوله: (وهي أمرٌ... إلى آخره) قد مر في صدر الکتاب تعریف المعجزة» وتضمین 
التقييد بکون ذلك الأمر قصد به الدلالة على صدق دعوى مُدَعِيِ النبوة؛ ليخرج مثل نطق 
الجماد والبهيمة بأنه مفتر كذاب» ولم يقيد به هنا؛ لأن التقييد بتحدي المنكرين مُشعر به 
مع الاكتفاء بتقدمه في صدر الكتاب. 


قوله: (على يد مدعي النبوّة...إلى آخره) يخرج به السحرء وقد فرق بين المعجزة 
والسحر بأن أثر المعجزة حقيقي كشبع الجمع الكثير من الطعام الیسیر وتکثیر الماء 
القلیل بالمج فيه حتى روي منه الجيش الكثير وابلهم وأثر السحر تخييلي وأيضًا 
فالسحر يقبل التعلم والتلمذة» وربما كان التلميذ فيه أحدق من الأستاذ بخلاف المعجزق 
وقوله: (على وجه) متعلق بقوله: (يظهر). 


۷ 


€۸ مبحث المعجزات وآقسام الخوارق 


ولما بان الصادق في دعوى الرسالة عَن الكاذب وعند ظهور المعجزة يحصل الجزمٌ 
بصدقو بطريق جري العادة بأن الله تعالى يخلقٌ العلم بالصدق عقيبَ ظهور المعجزة وإن 
كان عدمٌ خلق العلّم ممكناً في نفسه وذلك كما إذا ادعی أحدٌ بمحضر من الجماعَة أنَّه 
۲ ۰ ا 了‏ 
رسول هذا الملك إليهم. ثم قال للملك: إن كنت صادقاً فخالف عادتَكٌ وقَمْ من مکانك 
ثلاث مرّات ففعل بحصل للجماعة عل ضروري عادي بصدقه في مقالته» وإن كان 
الكذبُ ممكناً في نفسه فا الإمكانَ الذاتي مَعْنى التجويز العقلي لا ينافي حصول العِلّم 
القطعي كعلمنا بأن جبلّ أَحُدِ لم ينقلب ذهباً مع إمكانه في نفسه فكذا ها هنا يحصل العِلّم 
بصدقه بموجب العادة لها أحدٌ طرق العِلّم القطعي کالحس ولا يقدح في دك العلم 
1 م ۶ 24 一 一‏ 
احتمال کون المعجزة من غير الله أو كونها لالغرض التصديق الكاذب ای غير دك من 
الاحتمالات كما لا يقيّد في العلم الضروري الحس بحرارة النار إمكانَ عدم الحرارة للنار 
بِمَعْنى أنَّه لو قدر عدمها لم یلزم منه محال. ۰ 


قوله: (ولمّا بان) أي ظهر (الصَادق عن الکاذب) و(عن) هنا بمعنی (من) كما في 
قوله تعالی: وھ وال زی يقب لالب عنْعِبَادِوء € [الشوری: ۲۵] أو على تضمین (بان) معنی 
امتاز» فتکون على بابها؛ أي لما ظهر وامتاز الصادق عن الکاذب. 


ویمکن أن یکون من بان بينونة وبینا أي فارق یقال: بان زيد عن عمرو إذا فارقه. 


سب 


[أوّل الأنبياء وآخزهم 
والدلاتل على ثبوتهما] 


عم 4 سح 一‏ وم سم سم سس 
(واول الاثبیاء ادم يوالسلا واخرهم محمد (E‏ 


mr 


عم یم ور سم سے 一 -ve‏ 4 00 2 
和‏ فبالکتاب الدال على آنه قد مر ونهي مع القطع بأنه ی 


[أول الانبیاء وآخرهم 
والدلائل على ثبوتهما] 


قوله: (وَوّل الأنبياء آدم) لم یتعرض لکونه آول الرسل؛ لأن کلامه يؤذن بأنه ری 
ترادف النبوة والرسالة» فانه قال بعد ذکر الأنبياء» وكلهم کان وا مخبرین مبلخین عن الله 
فان قيل فأوجه الجمع بين کون آدم آول الرسل» وما في الصحیح من حدیث الشفاعة من 
أن الناس یقولون لنوح: آنت آول الرسل. 

أجيب: بان المعنی إلى قوم کفار» وأما آدم فأرسل إلى بنيه یعلمهم الشرائم. 

قوله: (قد أَمِرَ ونُهي) هما بصيغة البناء للمفعول» قيل: الأمر لقوله تعالی: اکن 
أت وج لح 4 [البقرة: ۳۵ الأعراف: ۱۹]» والنهي نحو: ولا كربا هز والشجرة © [البقرة: 


۵ الأعراف: ۱۹ ]۰ وآورد أن ذلك كان فى الجنة حیث لا آمة. 


۹ 


۰ ۵ ۶ آول الانبیاء وآخرهم والدلائل على ثبوتهما 


لم يكن في زمنه نبي آخره فهو بالوحي لا غير» و کذا بالسنة والاجماع فٍنکار نبوته سب 


وأجيب: بأن آمره بأن يأمر حواء ارسال له» والایراد والجواب مبنیان على ترادف 

النبوة والرسالة وهو خلاف مرجح. 
四 a ۶۶ 2 ۶‏ 

قوله: (لم يكن في زمنه نبی) مع أنه قد مر بان يبلغ حواء الامر والنهي على ما دلت 
عليه الاية السابقت فکان آمره بالوحی. 

قوله: (وكذا السَنْة) منها قوله كِِ: «آنا سيد ولد آدم يوم القيامة ولا فخرء وبيدي 
لواء الحمد ولا فخرء وما من نبي يومئذ؛ آدم فمن سواه الا تحت لوائي». رواه الترمذي 

ومنها: ما رواه الطبرانی فى الأوسطء بسند رجاله ثقات إلا آحمد بن خلیل الحلبی 
فانه ممن لم یعرف حاله» عن أبي أمامة أنَّ رجلا قال: يا رسول الم أنبىّ كان آدم؟ قال: 
ا(نعم). 

وفيه قال: يا رسول لله كم الرسل؟ قال: «ثلاثمائة وخمسة عشر). 

وما رواه الطبرانی أيضًاء عن أبى ذر قال: قلت: يا رسول الله من أول الأنبياء؟ قال: 
«آدم. قلت: نبي؟ [قال:]7" نبي مکلم». وفي مسنده ابن لهيعة مختلف فيه. 

ورواه آحمد فى [ نده ]۱ لکن بسند د یف. 

قال: «نعم. كان نبي مرسلاء کلمه الله قليلاء قال له: يا آدم اسكن أنت وزوجك 
الجنة»). 


)١(‏ بالأصل: كان. 


آول الأنبياء وآخرهم والدلائل على ثبوتهما ۱( ۶ 


على ما نقل عن البَعْضِ یکون كفراً. 

وآمَانبِوَةُ محمد بيا لأنّه ادعی النبوَّةٌ وأظهر المعجزة ما دعوی النبوة فقد عُلِمَ 
بالتواتس وأا اظهار المعجزة فلوجهین: آحدهما: أنَّه أظهرٌ کلام الله تعالی وتحدی به 
البلغاء مع كمال بلاغتهم فعجزوا عن معارضة أقصر سورة منه مع تهالکهم عَلَى ذلك 
حَتَى خاطروا بمهجتهم وأعرضوا عن المعارضة بالحروف إلى المقارعة بالسیوف ولم 
يُنقل عن أحدٍ منهم مع توفر الدواعي الاتیان بشیء مما یُدانیه فدل ذَّلِكَ قطعاً عَلَى أنه من 
عند الله تعالی وعلِم به صدق دعوی النبی علماً عادياً لا بقدح فيه شيءٌ من الاحتمالات 
العقلية عَلَى ما هُوَّ شأن سائر العلوم العادية. 


وثانيهما أنّه نقل عنه مِنَ الأمور الخارقة للعادة ما بلغ القدرٌ المشترل منه أعني 


وو 


ظهور المعجزة حدّ التواتس وان كانت تفاصيلّها آحاداً كشجاعة علي تلع وجود 


حاتم فان کلا منهما ثبت بالتواتر وان كان تفاصيلّها آحاداًء 0 

وأخرجه آبو داود الطيالسى» عن أبى ذر آیضاء ولفظه: قلت: فأي الأنبياء كان أول 
پا رسول الله ؟ قال: «آدم. قلت: أو نبي كان؟ قال: نعم» مكلّم. قلت: كم كان المرسلون يا 
رسول الله؟ قال: ثلائمائة و خمسة عشر جما غفیرا). 

وآخرجه الحارث بن آبی أسامة» وأبو يعلى» واسحاق بن راهویه. وآخرجه 
محمد بن يحيى بن أبى عمر فى «مسنده)» وفیه: أن الأنبياء مائة آلف وأربعة وعشرون 
ألفاء وآن الرسل خمسة عشر وثلائمائة وأن آدم أولهم. 

قوله: (على ما نْقِلَ عن البعض) أي من إنكاره نبوة آدم (يكون إنكارها كفرًا) لأنه 
آنکر آمرّا مجمع عليه معلومٌ من الدين بالضرورة. 

قوله: (حَتّى خاطروا) الأولى أنه غاية للعجز وان صح أن يتعلّقٌ بالتهالك بواسطة 
انتهائه إلى العجز. 


قوله: (مع توفر الدّواعي) أي على النقل. 


3-3 آول الأنبياء وآخرهم والدلائل على ثبوتهما 
وهي مذكورة في کتاب السیر. 

وقد يستدل أربابٌ البصاتر عَلَى نبوتِه بوجهین: 

أحدهما: ماتواترٌ من أحواله قبل النبوّة وحال الدعوة وبعد تمامها وأخلاقِه 
العظيمة وآحکامه الحكيمة وإقدامه حيث تحجمٌ الأبطال ووثوقِه بعصمة الله تعالى في 
جميع الأحوال وثباتِهِ عَلَى حاله لدى الأهوال بحيث لم يجد أعداؤه مع شدة عداوتهم 
وحرصهم عَلَى الطعن فيه مطعناً ولا ای القدح فيه سبباًء فان العقل يجزمٌ بامتناع 
اجتماع هذه الأمور في غير الأنبيياء» وآن یجمع الله هذه الكمالاتِ في حقّ من يعلم 
آنه يفري عَلَيّهِ ثم يمهله ثلاثاً وعشرين سنةً ثم بظهر دينه عَلَى سائر الأديان وينصره عَلَى 
أعدائه ويُحيي آثاره بعد موته إلى يوم القيامة. 

وثانيهما: أنه ادعى ذَلِكَ الأمرَ لعظیع بين آظهر قوم لا کناب لهم ولا حکمة معهم؛ 
وبين لهم الكتابّ والحکمة وعلمهم الأحكام والشرائع م وأتمّ مکارع الأخلاق وأکمل كثيراً 
مِنَ الئاس في الفضائل العلمية والعملية ونوّرٌ العالم بالإيمان والعلم الصالح. وأظهر الله 
دیته عَلَى الدّين کلّه كما وعده» ولا مَعْنى للنبرّة والرّسالة سوى ذلك. 


قوله: (وهي) أي توصل الأمور الخارقة» مذكورة في كتب السير» من أجمعها 
لذلك. «دلائل النبوة» للبيهقي» و»مغازي ابن اسحاق». 

قوله: (وقد یستدل أربابٌ البصائر) هذا نوع من الاستدلال مبنی كل من وجهیه 
خلاف مبنی الاستدلال الأولء فان مبنی الأول على دعوی النبوة واظهار المعجزة على 
وجه التعيين» أو الإجمالء وليس ينبني شيء من وجهي الاستد لال الثاني على ذلك» بل 
مبنى الأول منهما: أنه - ية - مُككّل - بفتح الميم - على وجه لا يكون إلا لنبي. 


ومبنى الثاني منهما على: أنه - بي - مُكَمّل - بكسر الميم - على ذلك الوجه أيضًا. 


قوله: (ولا مَعْنى للنبوّة والرّسالة إلا ذلك) أي إلا تبيين الكتاب والحكمة» وتعليم 
الشرائع والاحکام وتكميل كثير من الناس؛ لأن ذلك إنباء عن الله» وهي معنى النبوة. 


[مسألة ختم النبوخ] 


اذا شت نبوثّةٌ وقد دل کلامُه و کلام الله تعالی المنرّل عَلَيْهِ علی أنه خاتم النبته 
وإذا ثبت نبو م تم النبيي 
واه مبعوث إِلَى كافة الناس sss‏ 


[مسألة ختم النبوة] 


قوله: (وأنه مبعوث إلى كافة الناس) كما نطق به الكتاب العزيز والسنن الصريحة» 
كحديث الصحيحين : «وكان النبی يُبِحَتُْ إلى قومه خاصّة» وبُعثت إلى الناس عامّة). 

فان قيل: فقد كان نوح بعد خروجه من الفلك مبعوتّا إلى کل أهل الأرض؛ لأنه لم 
يبق الا من كان مؤمناً معه. 

أجيب: بأن هذا العموم لم يكن في أصل البعشة وإنما وقع لأجل ما حدث من 
إعصار الخلق فى الموجودين بهلاك سائر الناس» وأا نبينا عَكلِيِ. . .© 

فان قیل: ما الجواب لمدعي”" عموم بعثة نوح متمسكًَا بأن الله تعالى قد أغرق 
بالطوفان جميع أهل الأرض إلا نوحًا ومن معه في السفينة» وقد قال الله تعالى: وا كا 


(۱) هکذا بالأصل» والسياق غير مكتمل. 
00( بالأصل: لو ادعى مدعي. وليس هناك تضبيب على أي كلمة. 


to 


tof‏ مسألة ختم النبوة 


بل عَلَى الجن والانس ثبت آنّه آخرٌ الأنبياء وأن نبوَنّه لا تختصٌ بالعرب كما زعم بَعْض 


۰ ° مه 0 ۰ ۾ » 2 了 T 一‏ سر 
فان قیل: قد روي في الحدیث نزول عیسی عَبَهاسَلَم بعده. 


了 2 所 ASA و د‎ 


معذیین حى تبعت رسوا )€ [الاسراء: ۲۱ فكيف عذاب أهل الأرض بالإغراق إلا 
أصحاب السفينة دون أن يبعث إليهم نوح؛ إذ لم يكن في عهده رسول غيره؟ 


قلنا: الجواب: أولًا أن المراد نفي عذاب الآخرة» ولئن سلم إرادة نفي عذاب الدنيا 
آیضاء فالمراد نفي العذاب قبل الارسال الذي تقوم به الحجة على المُهلكين» وان لم يكن 
إرسالا إليهم» بل الرسول إذا بلغ قومه عن ال أنه یدعوهم إلى توحيده وعبادته انتهض 
تبليغه إيّاهم ذلك حجّة على جميع من وصل إليه أنه بلغ قومه ذلك. وأن المعجزة دلّت 
على صدقه؛ إذ لا فرق في ذلك بين إنسان وإنسان» لكل منهما عقل يهتدي به إلى ما فيه 
نفعه» ويتعرف به ما فيه ضرره» ولذا عم الاغراق قوم نوح وغيرهم ممن بلغته دعوة نوح 
لقومه» ولم يؤمن» وقد بلغت دعوته أهل الأرض؛ لأنه لبث في قومه يدعوهم إلى الله 
آلف سنة الا خمسين عامّاء وأيضًا فالمبعوث إلى قومه لم ينه عن دعاء غيرهم إلى ال 
وهو من باب الأمر بالمعروف» والنهي عن المنكر. 

قوله: (بل إلى الجن والإنسء بل قد قيل: والملائکة) تمسکا بظاهر قوله تعالی: 
GRAY‏ [الفرقان: ]١‏ وقد أوردت أواخر تحرير اجمع الجمع» ما 
نبخي أن يراجعه من له رغبة في تحرير هذه المسألة. 


قوله: (کما رَعَم بض التصاری) في شرح المقاصد»: بعض اليهود النصاری» 
رل نما هوشر انس رده ما ديا برس لاه 
كان في زمن جعفر المنصور ثاني خلفاء بني العباس» وقد ذکر الفقهاء أن من أَذّنَ من 
العيسوية لا يصير مُسلمًا بإتيانه بالشهادتین؛ لأنهم یعتقدون أن محمدًا رسول الله إلى 
العرب خاصّة. بخلاف غیرهم من الکفار المنکرین لرسالته - وله - فان من أتى منهم 
بالشهادتین صار مسلما. 


مسألة ختم النبوة foo‏ 


قلنا: نعم لكنه يتابع محمد ا لا لأن شريعتة قد سحت فلا یکون | ليه وحي 
ولاانصبٌ آحکام؛ بل يكون خليفة رسول الله هلتك نم الأصح أنّه يصلّي بالناس 
ويؤمّهم ويقتدي به المهدي لأنّه أفضل فإمامته أولى. 


وله: (لكنهيتابع محم ب لأن شريعته قد نيسحت ) إن قيل: قد ورد في الصحيحين 
وغيرهما : أن عيسى - عليه الصلاة والسلام - ؛ يضع الجزية» وقد قال المحققون : أنَّ معناه 
أنه يبطل تقرير النصارى وغيرهم من الكفّار بالجزية فلا يقبل منهم لرفم السيف عنهم 
إلا الإسلام لا غير» ومن الشريعة المحمدية التقرير بالجزية» فما معنى ذلك إن لم يكن 


و 


٠‏ وا 


أجيب: بأن معناه أن نبينا - ية - قد بين أن التقرير بالجزية ينتهي وقت شرعيته 
بنزول السيد عيسى - چا - وآن الحكم في شرعنا بعد نزوله عدم التقرير بهاء فعمله في 
ذلك بشريعتنا لا بغيرها. 

قوله: (فلایکون إليه وحي ونصب أحكام) ينبغي أن يكون العطف فيه تفسیریا؛ 
ليكون المعنى: أنه لا يكون له نصب أحكام يوحى إليه بنصبهاء وإلا فقد ورد التصريح 
بأنه يوحى إليه بما لیس بحکم» وإنما هو إرشاد لطريق نجاة له وللمؤمنين في [ركبه]”'' من 
شر يأجوج ومأجوج» ففي «صحیح مسلم» في قصة نزول السيد عیسی» وقتله الدجال. 
وخروج يأجوج ومأجوج ما لفظه: «فبينما هم كذلكء إذ أوحى الله تعالى إلى عيسى ابن 
مریم آني قد أخرجت عبادًا لي لا يدان لأحد بقتالهم فحرز عبادي إلى الطور... الحدیث» 
فقد صرح فيه بأنه يوحى إليه. 

قوله: (ويؤمهم ويقتدي به المهدي) ورد في (صحبح مسلم» حديث يوافق هذاء 
وحديث یخالفه ما الموافق» فحديث أبي هريرة في فتح القسطنطينية وخروج الدجال 
وفيه: «فبینما هم يعدون للقتال یسوون الصفوفء إذ أقيمت الصلاة» فينزل عيسى ابن 


)١(‏ غير واضحة بالأصل. 


3-۳ مسألة ختم النبوة 


(وقد رُوِي بیان دتهم في بَعْضٍ الأحاديث) عَلَى ماروي أن النبی يك سيل عن عدد 
الأنبياء فقال: «مائة آلّف وَأَرْبَعَةٌ وَعِشرُونَ لا e ٠٠»‏ 


مریم - بيا - فأمهم» فإذا رآه عدو الله ذاب» فان هذا الحديث ظاهر في الإمامة في تلك 
الصلاة. 

وأمّا المُخالف فحديث جابر يرفعه: «لا تزالٌ طائفة من نی يقاتلون على الحق 
ظاهرین إلى يوم القيامة» فينزل عيسى ابن مریم - كَل - فيقول أميرهم: تعال فصل لنا. 
فيقول: لا إنَّ بعضکم على بعض أمراء. تكرمة الله هذه الأمة). 


ويمكن الجمع بينهما بأن یکون صلی بهم أوَّل نزوله تنبيهًا على أنه مُقتدّى به في 
الحكم بينهم بشرعهم» ثم دعي إلى الصلاة فأشارٌ بأن یمهم المهدي إظهارًا لما أكرم 
الله تعالی به هذه الأمة» وأمَّا كونه أفضل فلا يلزمه بطلان الاقتداء بغيره» وأمًا الأولوية 
بالأفضلية فيعارضها حكمة إظهار تكرمة الله تعالى هذه الأمة بدوام شريعتها كما نطق به 
الحديث. 

قوله: (على ما روي أنَّ النبىّ ية یل عن عَدَّدِ الأنبياء فقال: ١مِانَة‏ أل وَأَرْبَعَة 


وَعِشْرُونَ ألْف*) وفي رواية: ماتتا ألف وأربع وعشرون ألمًا. 


أنَارواية: (مائة ألف) ذ ففي (مسند آحمد» عن أبي أمامة» عن أبي ذر بلفظ قلت :ايا 
رسول الله كم عدد الأنبياء؟ قال: «مائة آلف وأربعة وعشرون الرسل من ذلك ثلائمائة 
وخمسة عشر جما غفيرًا». وإسناده ضعيف وقد مر من رواية محمد بن يحيى بن أبي عمر 
بلفظ: «مائة ألف وأربعة وعشرون آلفا» لبيان المبهم في رواية أحمد 


)۱( آخرجه آحمد (0/ ۰۲۱۵ رقم 5 والطبراني (۸/ ۲۱۷ رقم ۷۸۷۱) قال الهيثمي 
2 ۳۰( ۱ رجاله رجال الصحيح غير أحمد بن خايد الحلبي؛ وهو ثقة. والحاکم (۲/ ۰۲۸۸ 


مسألة ختم النبوة 3-27 
وفی رواية: «مائتا لف وآربعة وعشرون آلفا». 

(والأولى أن لا یقتصر عَلَى عدد فى التسمية فقد قال الله تعالی: مته رمن مَصَصا 
ینم تلع تفص یل # [غافر: ۷۸] ولا يمن في ذکر العدد أن یدخل فیهم 
من یس منهم) إن ذْكِرٌ عد أكثر من عددهم (أو یخرج منهم من هُوَ فيهم) إن ذکر عدد 
أقل من عددهم يعني أن خبرٌالواحد عَلَى تقدیر اشتماله عَلَى جمیع يع الشّرائط المذ کورة 
في آصول الفقه لبیل الظنّ» ولا عبرة بالظنٌ في باب الاعتقادات» خصوصاً إذا اشتملَ 
عَلَى اختلاف رواب ية وکان القول بموجبه مما يفضي إِلَى مُخالفة الواقع 0 


نعم رواه ابن حبان في «صحيحه» إلا أنه قال في الرسل: ثلاثمائة وثلاثة عشر جما 


4 فى 2 


غميرًا. 

وأمّا رواية: (مائتا ألفٍ وأربعة وعشرون ألفاً) فلم أرهاء وقد ورد في «مسند أبي 
يعلى الموصلي» بسند ضعيف عن أنس يرفعه: «كان ممّن خلا من إخواني من الأنبياء 
ثمانية آلاف». 

ولا تنافي بر بين الروايتين؛ لأن مفهوم المخالفة إنما عتبر إذا لم يرد ما يدل على 
أله غير مراد وقد دلّت رواية (مائة ألف وأربع وعشرون ألفّا) على أنَّ مفهوم الثمانية 
الآلاف"'» وهو نفى ما زاد عليها غير مراد. 

قوله: (جميعٌ الشرائط) أي شرائط القبول؛ من البلوغ والعقل والعدالة والضبط 

و 多 去‏ ع 

قوله: (ويحتمل مخالفة الواقع) الأولى أن يكون قوله (ويحتمل) عطفا على قوله 
(لا يفيد) لا على قوله: (يفضي) لأنه يُوهم أن من خبر الواحد ما لا يحتمل مُوجبه مُخالفة 
الواقع» وهو مُّنافٍ لقوله: (أنه لا يفيد إلا الظن) فان قيل: كونه لا يُفيد لا الظن یستلزم 


(۱) هكذا بالأصل والسياق مضطرب. 


£0۸ مسألة ختم النبوة 


وهو عد النبي السام من غير الأنبياء وغيرٌ النبي من الأنبياء بناءً عَلَى أنَّ اسم العدد 
خاصٌ فى مدلوله لا یحتمل الريادة ولا التقصان. 
احتماله مخالفة الواقع» فما نكتة التصريح به؟ 

قلنا: نكتته أنه لما قدم ما هو كالتمهيد لحل كلام المتن» وهو کون الوارد في بیان 
عدد الأنبياء من حيث هو خبر واحد لا يصلح للتمسك. 

نبّهِ على نکتة تخص الوارد» وقد تضمنها كلام المتن» فأيضًا حل لكلام المتن وال 
أعلم. 

قوله: (وهو) أي مخالفة الواقع وتذكير الضمير باعتبار الخبر فهو قوله (عد). 

قوله: (بناءً على أنَّ اسم العدد اسمٌ خاصٌ لا يحتملٌ الزيادةً والنققصان) أي فإذا أخبر 
يدخل في المعدود ما ليس منه أو يخرج عنه ما هو منه. 


(و 2 کانو | خبرین بلغي عن الله تعالى) 3 هذا مَعْنى النبوة والرّسالة. 
(صادقين ناصحين) للحَلق لغلا تبطلّ فائدة البعثة والررّسالة» وفى هذا إشارة إِلَى 
الأحكام وإرشاد الامت Li‏ عمداً فبالاجماع وما سهواً فعندٌ الأكثرين» وفي عصمتوم 


قوله: (وكلهم كانوا مخبرين مبلغين عن الله) هذا مبني على أن النبي والرسول 
بمعنى واحد» ویستشکل التوفيق بينه وبين حديث أبي ذر» حيثٌ ذكر فيه أن عدد الأنبياء 
مائة ألف وأربعة وعشرون ألقاء وعدد الرسل منهم ثلاثمائة وبضعة عشرء ويمكن أن 
يُجاب بأن الجميع كانوا مُبلغين عن الله» فمن ليس مبعوثًا منهم كان تبليغه على وجه 
النصيحة للخلق والإرشاد إلى طريق الحقء بأن أُمِرُوا بذلك دون أن يبعثوا إلى الناس لا 
على وجه الخصوص ولا على وجه العموم. 

قوله: (هذا معنى النبوّة والرّسالة) وهو مبنيٌ على ما جَرَّى عليه الشارح تبعًا لبعض 
العلماء» وقد مر الكلام فيه آوائل هذه الحواشي عند قوله: (والثاني خبر الرسول). 


قوله: (مغصومون) سيأتى بیان حقيقة العصمة فى مباحث الإمامة. 


۹ 


۶۹۰ مبحث عصمة الأنبياء 
عن سائر الذنوب تفصیل. وهو آنهم معصومون عن الکفر قبل الوحي وبعله بالإجماع. 
و کذا عن تعمّد الکباثر عند الحمهور خلافاً للحشوية وإنما الخلافٌ فى أنَّ امتناعه بدلیل 
السّمع أو العقل. 

وأمّا سهوا فجوزه الأكثرون. 

وأمّاالصغائرٌ فیحوز عَمُداًعند الحمهور خلافاً للحبائی وأتباعه. ویحورسَهوا 
بالاتفاق إلا ما يدل عَلَى الخسّة كسرقة لقمة والتطفیف بحبة. 

لکن المحققین اشترطوا أن ينهوا عَلَيْهِ فینتهوا عنه. هذا كله بعد الوحى» وأمّا قبل 
الوحي فلا دلیل عَلَى امتناع صدور الكبيرة. 

وذهبت المعتزلة ای امتناعها لأنّها ت وجب النفرةً المانعة عن اتباعهم فتفوتٌ 
مصلحة البعثة. 


名 ۳ 2 0 0 2‏ رم 
والحق منع ما يوجب النفرة كعهر الأمّهاتٍ والفجور والصغائر الدالة عَلى الخسة. 


قوله: (عن سائر الذنوب) أي: باقيها. 

قوله: (إنّما الخلاف) مُتعلّق بقوله: (بالإجماع) وبقوله: (عند الجمهور) أي لا 
خلاف في أنهم معصومون عن الكفر قبل الوحي وبعده ولا بين الجمهور في عصمتهم 
عن فعل الكبائرء إِنّما الخلاف في أن عصمتهم عن ذلك بدليل السمع أو بدليل العقل» 
فالأول: مذهب أهل السنة. والثانى: قول المعتزلة. 

قالوا: صدور الكفرء بل الكبيرة يؤدي إلى التّفرة المانعة عن الانقياد» وفيه فوت 
الاستصلاح الذي هو الغرض من البعثة» ويرد عليهم أن الفساد في الظهور والكلام في 
الصدورء واعلم أن المنقول هنا من الإجماع جعله في (شرح المقاصد» قول الجمهور 
خلافا للأزارقة من الخوارج» ولم يعتبر خلافهم هناء فنقل الإجماع. 

قوله: (وأما سَهُوًا) مقاب لقوله: (وكذا عن تعمد الکباثر) أي وأما وقوع الكبائر 


سهوًا فجوزه الأكثرون. 


مبحث عصمة الأنبياء ١‏ 


se OS‏ نوا اظهاه الک 
ومنع الشيعة صدور الصغيرة والكبيرة قبل الوحي وبعده لكنهم جوزوا إظهارٌ الكفر 


ذا تقرّر هذا فما نل عَنٍ الأنبياء مما بشع ر بكذب أو معصية فما كان منقولا بطريق 
الآحاد فمردود وما كان بطريق التواتر فمصروفٌ عن ظاهره إن أمكن» والا فمحمول 
عَلَى َك الأولى أو كونه قبل البعثة» وتفصیل ذَلِكَ فى الکتّب المبسوطة. 


“ 2 م‎ ١ 
قوله: (ومنع الشيعة صدور الصغيرة والكبيرة قبل الوحي وبعده) اقتصر في النقل‎ 
عن الشيعة مع أن هذا هو الذي ذهب إليه الأستاذ أبو إسحاق الإسفراييني» وأبو الفتح‎ 
الشهرستاني» والقاضي عیاض والسبكيء وزادواء فقالوا: لا تقع عمدًا ولاسهوًاء‎ 

فدعوى الشّارح الاتفاق على جواز غير صغائر الخِسَّة سهوًا مُنتقدة وبالله التوفيق 
و 

قوله: (كعهر الأمّهات) هو بفتح العين المهملة» وسكون الهاء؛ الزنا. 

قوله: (تقیة) أي اتقاء الهلاك المخوف؛ لآن إظهار الإسلام حینئذ إلقَاءٌ بالنفس 
إلى الهلاك ورد بأنه يودي إلى إخفاء الدعوة؛ لأن أولى الأوقات بالبعثة وقت الإعلان 
بالدعوة. 

رلا شك أن خيرية الأ بحسب كمالهم في الدينء كما دل عليه باقي الآية؛ وهو 
قوله: 0 ژر ونه عن شک ر وق مسا ۰ فما 
انقيادهم ووفور عقلهم مردود باه خلاف مات عليه الآية. 


قوله: (وذلك) أي كمالهم في الدين تابع لكمال نبيهم على وجه اللزوم العادي. 
كما ینبی عنه الاستقراء والمراد بالكمال هنا الأكملية» فيكون نبيهم أفضل لكنه أكمل . 

قوله: (فمحمولٌ على 7 تركٍ الأولى أو كونه قبل البعثة) أو فيه للتنويع فما وقع قبل 
البعثة» قتل السيد موسى - عليه الصلاة والسلام - القبطي. 

وأمّا قتل الخضر الغلام على القول بنبوته فبوحي» لقوله: #ومافعلئه: عن‌آمری 4 
[الکهف: .[AY‏ 


3 


[نبينا محمد بي أفضل الأنبياء ] 


(وأفضل الأنبياء لام محمد يكئِ) لقوله تعالى: * كحم حَيْرَأمَةٍ ...4 الآية [آل 


名 


na‏ كمال في لفاغ لكمال 
والاشتذلال بقوله لوالا ۳ «أَنَا سید ولد آدم و وَلَائَخْرَ ۳ ضعیف. لانّه لایدل 
عَلَى کونه آفضل من آدع بل من آولاده. 


قوله: : (آتا تَا سيد آولاد آدم) لفظ الحدیث في اصحیح مسلم»» و «سنن أبي داودا 


(۱) آخرجه مسلم (4/ ۰۱۷۸۲ رقم ۲۲۷۸). وآبو داود /٤(‏ ۰۲۱۸ رقم 471۷۳). وأخرجه آیضا: 
آحمد (۲/ ۰۵۰ رقم ۱۰۹۸۵). 

(۲) قال النووي في «شرح مسلم» ۵/ ۱۳۵:)قال العلماء: وقول - يا -: (آنا سید ولد آدم) لم يقله 
فخرأء بل صرح بنفي الفخر في غير مسلم» في الحدیث المشهور (آنا سيد ولد آدم ولا فخر)» إنما 
قاله لوجهین: 
آحدهما: امتثال قوله تعالی: #وَأمابتِعَمَوَرَيَكَ فَحَوّت(). 
والثاني: أنه من البیان الذي يجب عليه تبلیغه إلى أمته ليعرفوه ویعتقدوه ویعمل وا بمقتضاه. 
ويوقروه - كَكِهِ- بما تقتضي مرتبته كما أمرهم الله تعالى. وهذا الحديث دليل لتفضيله 
- على الخلق کلهم لأن مذهب أهل السنة أن الأدميين أفضل من الملائكة» = 


۹۳ 


5 نبینا محمد ية آفضل الانبیاء 


و«الترمذي»: «آنا سيد ولد آدم...» بالإفراد» وحینگذ فالقول بأنه لایدل على كونه أفضل 
من آدم» مردوةٌ بأن المراد ب ولد آدم) نوع الانسانه فالمعنی: تا سید الناس» كما ورد 
في «الصحیحین»(: «أَنَا سيد اناس يوم الْقَيامَة». 

وفي «مسند آحمد» في حديث : «آنا سید الناس يوم القيامة ولا فخر) . على آن آخر 
الحدیث في رواية الترمذي يدل على فضله على آدم - ار - فإنَّ لفظه: «آنا سيد ولد آدم 
يوم القيامة ولا فخرء وبيدي لواء الحمد ولا فخرء وما من نبي یومئذ آدم فمن سواه إلا 


تحت لوائي». 
وفي حديث آخر: آخرجه الترمذي آیضا: «وأنا آکرم الأولين والآخرين على الله ولا 
فخر). 


= وهو -كَكةِ- آفضل الآدميين وغيرهم. وآما الحديث الآخر: (لا تفضلوا بين الأنبياء) فجوابه من 
خمسة أوجه: 
آحدها: أنه - يَلِِ- قاله قبل أن يعلم أنه سيد ولد آدم» فلما علم أخبر به. 
والثاني: قاله أدبا وتواضعا. 
والثالث: أن النهي إنما هو عن تفضيل يؤدي إلى تنقيص المفضول. 
والرابع: نما نهى عن تفضيل يؤدي إلى الخصومة والفتنة كما هو المشهور في سبب الحديث. 
والخامس: أن النهي مختص بالتفضيل في نفس النبوة» فلا تفاضل فيهاء وإنما التفاضل 
مش . ولا بد من اعتقاد التفضيلء فقد قال الله تعالى: # # لك اسل 
فَضَلْمَا مهم عل بعض € [البقرة: ۲۵۳ ]. 

)۱( احرج هی هک ۸6 ری وی( 
رقم 4 ۲۳). وأخرجه آیضا: النسائي في الکبری (۷/ ۰۳۷۸ رقم ۱۱۲۸۲ وابن أبي شيبة 
(5/ ۳۰۷ رقم ۱۲۱۷ ۳). 


[الملائكة لا ون الله ] 


(والملائكةٌ عباد الله تعالى العاملون بآمره) عَلَى ما دل عليه قولّهُ تعالى: لا 
7 مسیقونه,باْقولی وشم بآمره وت )4 [الأنبياء: [YY‏ #لاستکیرون‌عن عبادتد. 
ولا حون ©( [الأنبياء: 19]. 
(لا بو ون بذک ور ولا أنوئة) إذلم یرد بذلك نقلٌ ولا دل عليه عقل؛ وما رّعم 
عة الأصنام أنهم بنات الله تعالى محال باطل وإفراط في شآنهم» كما أن قول هو 
الواحدٌ منهم قد يرتكبٌ الكفرٌ ويعاقبه الله بالمسخ تفريط وت تقصير في حالهم. 


فإن قيل: أليس قد كفر إبليسٌ وكان مِنَ الملائكة بدليل صحة استثنائه منهم. 
الملانکه لا يعصون الله | 


(والملائكة) جمهور المسلمين على أنَّ الملائكة أجسام لطيفة تُورانية تظهرٌ في 
صور مُختلفة» وتقوى على آفعال شاقة. 
قوله: (العاملون بِأمره) إشارة إلى عصمتهم. كما قال تعالى : #لايعضون اله مآ 


及 一‏ > خرس رم ر 


مر ويفعلون مان مروت 0 [التحریم: [ فيجب الایمان بهم وبأنهم كذلك. 


| قوله: (بدليل ص اتان منهم) أي ان الأصل في الاسستناء نب أن يكون متصلاء 
بالتخلف. لیم إلا أن يُقال: أمر الأعلى بالسجوه أمر للأدنى. 


۶6 


تلا“ لا بل كان من الجن ففسق عن آمر ربه. لکنه لما كان في صفة الملائكة في 
باب العبادة ورفع الدرجة وكان جنياً واحداً مغموراً بالعبادة فيما بينهم صح استثناژه منهم 


2 


+0 


0 و و پء 2 ى 一‏ ۰ 
وأمّاهاروتُ وماروت فالأصحٌ أنهما ملكان لم يصدر عنهما كفر ولا كبيرة 
وتعذيبهما إِنّماهُوَ عَلَى وجه المعاتبة كما مُعاتَبُ الأنبياء عَلَى الزلّة والسهوء وكانا يَعظان 
和 了‏ 。> ساف بد 


لاس ویعلّمان السحرٌ ویقولان 9 اما عن فة لا تك € [البقرة: ۱۰۲] ولا كفرٌ في 
تعلیم السحر بل في اعتقاده والعمل به. 


قوله: (صحّ استثناژه منهم تغليبًا) على معنی أنه أَمَرَ جماعة (منهم ابلیس) بالسجود» 
وأطلق عليهم لفظ الملاتكة تغلیّاه وبه ذا الاعتبار یکون الاستثناء مصلا وبدون هذا 
الاعتبار یکون مُنقطعًاء ويؤيّدٌ کونه لیس من الملائكة عنصرًاء حدیث مسلم: «خحلقّت 
الملائكة من نور» وخلق الجان من نار وخلق آدم مما وصفت لکم». 

قوله: (بل فى اعتقاده) أي اعتقاد أنه جائز مأذون فيه من قبّل الله تعالی. 

قوله: (والعمل به) أي بناء على أنه يتضمَّن الکفر فلا ينفك عنه؛ إذ لا يؤثر بدونه 
والذي جری عليه أصحابنا الشافعية أنه كبيرة بناء على أنه لا یستلزم الکفر؛ إذ قد يؤثر 
بدونه. 


<< 


[بیان الکتب المنزلة ] 


(ولله کسب آنزلها عَلَّى أنبيائه وبيّنَ فيها أمرَهُ ونهيةُ ووَعْدَهُ ووَعیه) وكلّها كلام الله 

تعالى» وهو واحدء وم التعدّد والتفاوت في النظم المقروء والمسموع. وبهذا الاعتبار 
میگ 了。 -和‏ وه : 3 © 2 سم 

کان الأفضل هو القرآن ثم التوراة ثم الانجیل نم الزبور كما أن القرآن كلامٌ واحد . 


[بیان الکتب المنزلة ] 


قوله: (ولله تعالی کت آنزلها) ورد في بعض طرق من حدیث أبي ذر قلت: يا 
رسول الله کم کتابا آنزل الله؟ فقال: «مائة کتاب وآربعة کتب» آنزل الله على شيث خمسین 
صحيفة» وعلی أخنوخ ثلاثين صحيفة» وعلى إبراهيم عشم صحائف» وعلی موسی قبل 
التوراة عشر صحائف. وأنزل التوراة والإنجيل والزبور والفرقان». 

أخرجه [ابن]” حبّان والآجري» وهذا الحديث خبر واحدء فالأولى أن لا يدخل 
به في عهدة اعتقاد العدد المعين فقط» وذلك نظير ما مر في عدد الأنبياء» بل يجب جزم 
العقيدة بما ورد في القرآن الكريم من إنزال التوراة والإنجيل والزبور والفرقان» ومن 
إنزال صحف على إبراهيم» وصحف على موسى» وأا ما عدى ذلك فيؤمن به إجمالا. 


قوله: (وهُوَ واحدٌ) أي من حيث أنه كلام الله وهو صفة لله سبحانه» وان تعدَّدَ النظم 


)١(‏ ساقط من الأصل. 


۶:۸ بیان الكتب المنزلة 


ار یی ا * الاك )اد ۹2 or‏ گە ا ارہ 
ولا یتصور فيه تفضيل باعتبار الكتابةٍ والقراءة یجوز أن يكونّ بَعْضِ السور آفضل گما وَرَدَ 
فى الحدیث. 


حقيقة التفضيل أن قراءتَه نَهُ أفضل لما أنه أنفع, أو ذِكْر الله تعالی فيه أكثر. 


المقروء والمسموع الدَّال عليه فكان نظم التوراة غير نظم الإنجيل» ونظم القرآن الكريم 
غيرهماء واعلم أن ذلك لا يُنافي تنوع الكلام في الأزل إلى الأمر والنهي وغيرهما بحسب 


قوله: (ولا یتصور فيه تفضیل) أي من حيث هو كلام الله أ ي صفته القائمة بذاته 
المقدسة» وهذا هو الاصل فيما ذهب إليه الاشعري» ومن وافقه من أنه لا يقال في كلام 
الله أن بعضًا منه أفضل من بعض» وذلك لأن الكلام النفسي لا يُوصف بتبعض ولا تعدّد 
في ذاته» ويحتمل أن يكون ذلك قد طرد في النظم دفعًا لإيهام التفاضل في مدلوله؛ أعني 
النفسي. كما طرد المنع من القول بأن اللفظي مخلوق خشية إيهام خلق النفسي» بل ظاهر 
كلام من نقل عن الأشعري وموافقيه المنع من التفاضل في اللفظي؛ وممن نقل ذلك عنهم 
القاضي عیاض والامام النووي وآبو عبد الله القرطبيء وأمّا من أجاز التفضيلء فإنما أراد 
النظم متمسکا بالأحاديث الصحيحة المصرّحة بتفضيل بعض الآي وبعض السورء كقوله 
- ية - لبي بنكعب:«ياأبا المنذر أتدري أي آية من كتاب الله معك أعظم؟ قلت: الله 
ورسوله أعلمء قال: يا أبا المنذر أتدري أي آية من كتاب الله معك أعظم؟ قلت 
۳ كه إ هو الوم € [البقرة: 0 فضرب على صدري وقال: ليهنك العلم يا 
أبا المنذر». آخرجه مسلم وآبو داود» وقوله - ياء - لأبي سعید بن المعلی: «لأعلمكَ 
أعظم سورة في القرآن» ثم فسرها له بسورة مد له رت ال ليرت * [الفاتحة]. 


أخرجه البخاري وآبو داود وغیرهما. 


و لقع ای قرت سس متا سور لا اد 
العصی کلتاهما بالنسبة إلى سورة 39# بت يَدَآ ی لهپ € [السداه وان كان نفعها عظيمًا 


بیان | لکتب المنزلة ۹ 


ثم الکتب قد نسخت بالقرآن تلاوئها وكتابتها وبعض أحكامها. 


من وجوو منها اعتبار من لم يطع الاوامر الالهية بحال آبي لهب من إخبار رب العزة 
والعظمة بخسرانه على وجه التأكيد» وما فضح به من مصير دمّه متلوًا مكرّرًا أبدَاء وما 
يؤول إليه أمره في الآخرة من العذاب المقيم. 

بالتبديل» بنى القاضى الحسين ما قاله من جواز الاستنجاء بأوراق التوراة والإنجيلء فإنه 
له بان خرمة كونها کلام الله قد زالت بالنسخ والتبديل. 


)١(‏ هكذاوردت في الأصل المخطوط وأثبتت للأمانة العلمية» مع تحفظنا على ما جاء بها. 
(المحقق). 


&Y， 


[مسألة المعراج] 


(والمعراجٌ لرسول الله عَلَيْه الصَّلاةٌ والسلامٌ في اليقظة بشخصه إِلَى السماء ثم إلى 
ما شاء الله تعالی من العلی حق) أي ثابتٌ بالخبر المشهور ختی إن مُنْكِرّه يكون مبتدعاً. 

وانکاژه وادّعاءُ استحالته نما يُتنى عَلَى آصول الفلاسفة. والا فالخرق والالتثام 
على السّموات جائز. 

والأجسامٌ کلها متمائلة يصح علیها ما يصح عَلی ال خس والله تعالی قادرٌ عَلَى 
المُمْكنات كلهاء فقوله: (في الیقظة) إشارة إلى الرد علی من زعم أن المِعْراجَ كان في 
المنام. عَلَى ما رُوي عن معاوية آنه سل عَن المعراج فقال: كانت رُؤيا صالحق ۹ 


[مسألة المعراج ] 


قوله: (ثابتٌ بالخبر المشهور) يفيدُ أن العروج من السماء إلى ما شاء الله من العلی 
ثابت بالخبر المشهور أيضاء لا بغير المشهور من الآحاد. 

وإن كان بعض تفاصیل ما إليه العروج ثابتا بغیر المشهور كما سيأتي في الشرح. 

و 

قوله: (إنما ينبني على أصولٍ الفلاسفة) من امتناع الخرق والالتئام على الافلاك 
وقد بين الشارح بطلانه. 

قوله: (يصح على كل ما يصح على الآخر) أي من الخرق والالتئام» وقطع المسافة 
البعيدة في الزمن اليسير كالشمس. 


۷١1 


3 مسألة المعراج 
وزوي عن عائشة یا آنها قالت: : ما فد جسدٌ محمد تاه ليلة المعراج. 
تعالی: ‏ وما جعت الا ال آریتكک لاه ای € [الاسراء: .]٠١‏ 

رم ت ر 7 و 

وأجيبَ بان المُرادَ الرُؤيا بالعین» والمَعنى ما فقد جسدَهُ عَن الرُوح» بل كان مع 
روحه وكان المعراحٌ للروح والجسد جميعا. 

وقوله: (بشخصه) ٍشارة ی الرد عَلَى من زعم آنّه كان للروح فقط ولا يخفى أن 
المعراجَ في المنام أو بالروح لیس مما يُنكَرٌ كل الانکار. والکفرة آنکروا مر المعراج غاية 
الانکار بل وكثيرٌ من المسلمین قد ارتدوا بسبب ذلك. 

وقوله: (إلى السّماء) إشارة إِلَى الرد عَلَى من زعم أنَّ المعراج في اليقظة لم يكن إلا 
ی بيت الممقدس عَلَى ما نطق به الكتاب. 

وقوله: 39 نم ی ما شاء الله تعالى) إشارة إلى اختلاني أقوالٍ ال لف» ٠‏ فقيل: إلى 
الجَنة» وقيل: الّی العرشء وقيل: ی فوق العرش» وقیل: إِلَى طرف العالم. 


فالإسراء وهو من المسجدٍ الحرام إِلَى بيت المقدس قطعي ث ثبت بالکتاب. والمعراح 
من الآزْض ای السماء مشهون من السَّماء إِلَى الجنّة أو العرش أو غير ذَّلِكَ آحاد. 


قوله: (وزوي عن عائشة... إلى آخره) قد بيّنَ القاضي عياض في «الشفاء» ضعف 
الاحتجاج بما ژوي عن عائشة من وجوی منها: أنها لم تحدث به عن مُشاهدة؛ لأنها لم 
تكن وقت الإسراء زوجته» ولا في سن مَنْ يضبط؛ لأنها كانت وقت الهجرة بنت ثماني 
سنين والمعراج قبل الهجرة بخمس سنين على المرجّح» والظاهر أنها إنما قالت ذلك 
استبعادًا. 


ٍ 7 
قوله: (و | 二 一 一‏ : بأنّ المُراد الرَّؤْيا بالعين) نقله ابن عطية عن جمهور المفسرين» 
قال: وسميت الرؤيافى هذا التأويل رؤيا؛ لأنهما مصدران من رأى» وهذا الجواب بعد 


تسليم أن الرؤيا هي رؤيا المعراج» فقد ذهب ابن عباس إلى أن الرؤيا هي رؤيا النبي 


مسألة المعراج ۷۳ 


ثم الصحیح أنه السام إنما رأى ربه بفؤاده لا بِعَبنْه. 


- اة - أنه يدخل مكة مع أصحابه مُحلقين ومقصّرين» فجعل زمن الحديبية» فصله 
المشرکون. فافتتن بعض الناس بذلك» فنزلت الاية. 

وقیل: هي رؤيا هزيمة الکفار في غزوة بدر. 

وقیل غير ذلك» ومن أراد إشباع الکلام في آمر المعراح» فعلیه بکتاب «الشفاء» 

قوله: نم الصَحیح آنه إِنْما رأى ربّه بفؤاده لا بعینه) هذا هو مذهب جماعة من 
المتکلمین والفقهاء المحدئین» وقد نقل عن ابن عباس والأشهر عنه أنه - ل - رأى 
ربه بعينه» وإلى هذا ذهب الشيخ أبو الحسن الأشعري وجماعة من آصحابه» كما نقل 
ذلك عنهم القاضي عياض في «الشفاء» ووجهه أنه لا استحالة للرؤية» وقد دلت الظواهر 


على وقوعهاء واثبتها ابن عباس وغيره» ومثلهم لا يقول ذلك من قبل الرأي» وقد نقل عن 
سعيد بن جبير التوقف فى المسألة. 


۰ب 


V٤ 


[ کرامات الاو لیاء ] 


(وكراماتٌ الأولياء حقٌّ) والولیْ هُوَ العارف بالله تعالی وصفاته بحسب ما یمکن» 
المواظب عَلَى الطاعات المجتنبٌ عَن المعاصی المُعْرض عَن الانهماك فى اللذات 
والشهوات. 

وكرامته ظهورٌ أمر خارق للعادة من قبله غيرٌ مقارّن لدعوى النبوّة» فما لايكون 
مقروناً بالإيمان والعمل الصالح یکونْ استدراجا وما یکونْ مقروناً بدعوى النبوّة يكون 


معحر ۵. 
1 و ر 0 1 ۳ 0 一‏ 
والدلیل على حقيّة الکرامة ما تواتر عن كثير من الصحابة ومَنْ بعدَهُم بحیث لا 


[ کرامات الاو لیاء ] 


قوله: (حسب ما یمکن) هو بفتح السین» وقد تسكن أي قدر ما یمکن ونصبه على 


قوله: (والانهماك) أي التوغل في اللذات والشهوات أي المباح منها. 
قوله: (من قبله) بکسر القاف» وفتح الموحدة؛ أي من جهته وبسببه. 


قوله: (يكون استدراجٌا) أي إن وقع على وفق مقصوده. والا فيسمّى إهانة؛ كما 
يُحكى: أن مُسيلمة دعا لأعور أن تصح عينه العوراء فعمي. 


Vo 


۷٦‏ کرامات الأولياء 
الأمرٌ المشترك مطلقٌ خارق للعادة» ون كانت التفاصيل آحاداً. 

وأيضاً الكتاب ناطقٌ بظهورها من مريم ومن صاحب سليمان عَلِتَواسَم وبعد ثبوتٍ 
الوقوع لا حاجة إلى إثبات الجواز. 

ثم أورد كلاماً يشيرٌ إِلَى تفسير الكرامة وإلى تفصيل بَعْضٍ جز زئياته المستبعدة جد 


ففال: 


'فتظههر الكرامة على ۳ تقض المادة للولي من فلع المسسافة ایس في الم 


بلقيس قبل ارتداد الف مع بُ المسافة. 


وقد تظهر الخوارق على يد عوام المسلمين وبسبهم تخليصًا لهم من المحن 
والمکاره» ويسمّى معونة. 

والذي یتلخص من کلام من تكلم في الخوارق آنها ستة آنواع: إرهاص وهو ما 
آکرم به النبي - و - قبل النبوة» ومعجزة» وهو ما ظهر بعد دعوی النبوة - كما مر - 
وکرامة للولي» ومعونة واستدراج. واهانة. 

۹ ， < ع 

قوله: (الامر المشترك) أي بين الاحاد وهو إكرام الولی بخرق العادة له» فقد آفردت 
كتب لكرامات الأولياء ک «الحلیة» لأبي نعیم» وكتاب (کرامات الاولیاء» لأبي محمد 
يكاد يحصّى. 

قوله: (بعض جزئيّاته) الأولى عود الهاء إلى الکرامة» والتذكير باعتبار المعنی» فإنها 
كما قدمه أمر خارق للعادة. 

قوله: (آصف) هو بالمد وفتح الصاد المهملت قال ذ في «القاموس» : وآبوه (برخیا) 
بفتح الموحدة وسکون الرای وکسر الخاء المعجمة وقبل الالف ياء تحتية. 


كرامات الأولياء اع 


(وظهورٌ الطعام والشراب واللباس عِنْدَ الحاجة) إليها كما في حٌّ مریم فإته قال 


اک Ai‏ ر ے مت وم 2چ rr rz>‏ مر مر وم ر رور و ر عر مم 

تعالى: و5 دحل عَليّها روا المحراب وجد عند ھا ردقا قال يمري آن لل هذا قالت‌هومن عند 
ر صل 
اله # [ آل عمران: ۳۷]. 

(والمَشىْ عَلَى الماء) كما نقل عن كثير مِنَ الأولياء. 

e 2- 2 1‏ ۰ مه 41 ٠ 了‏ ك 
(وفي الهواء) كما نقل عن جعفر بن أبي طالب ولقمان السرخسي وغيرهما. 
(وكلامٌ الجماد العجماء واندفاعٌ المتوجّه من البلاء وكفاية المهم مِنَ الأعداء)ء نا 
۰ ك4 سم نو ل رص جک م 5 1 6 

کلام الجماد فکما روي أنه كان بين يدى سلیمان وأبى الدرداء رووالنهعنها فصعة فسبحت 
وسمعا تسبيحها. 

وأمّا کلام العجماء فتكليمٌ الکلب لأصحاب الكهف. و کما ژوي أن النبيّ كَل 
قال: انا رجل یس وق بَقَرَةّقد حَمَلَ عَليهاء إذا القَسَتِ البقرة إليه وقالت: إني لم 


قوله: (كما نْقِلَ عن جعفر بن أبي طالب) الظاهر أنه وهمٌ نشأ من اشتهاره بالطیا 

وإنما قيل له الطيار؛ لأنه لما أخذ الراية في غزوة مؤتة بيمينه فقطعت. ثم أخذها بيساره 

فقطعت. فاحتضنها حتى فيل » أبدل الله - تعالى - بيديه جناحين يطير بهما في الجنةه 

روى ذلك عبد الرزاق بإسناده إلى سعيد بن المسيب» عن النبى - بل - مُرسلا» وفى 

البخاري عن ابن عمر أنه كان إذا سلم على عبد الله بن جعفر قال: السلام عليك يا ابن 

۳ ۲ ۲ ۰ 1 باه ۰ ع و 二‏ و ۰ 5 

وروی الترمذي من حديث آبي هريرة عن النبي كية: ارایت جعفرا يطير في الجنة 

مع الملائکت [أثر تسبیح قصعة كانت بين يدي سلمان وأبي الدرداء](». آخرجه البيهقي 
فى «دلائل النبوة). 

قوله: (بَيّنا رجل) بینا بإشباع الفتحة أو ب (ما) الائدة ظرف زمانٍ لازم للاضافة إلى 


)١(‏ هکذا بالاصل. 


۷۸ کرامات الأولياء 


ر 


4 ۶ ری ۶ ۾ ee‏ الله اه ۹ TIE 人，‏ : ( 
إنما خلقت للحرث. فقال: سبحان الله لله أد ۵ ره تکله؟ فقال النبي لالشلا : امنت (Je‏ 。 


(وغیر ذَّلِكَ مِنَ الأشياء) مثل رؤية عمر رذع وهو عَلَى المنبر بالمدينة جيشة 
بنهاوند حَنَّى إنه قالّ لأمير جيشه: يا سارية الجبلّ الجبل تحذيراً له من وراء الجبل لمكر 
العدوٌ هناك وسماعٌ سارية کلامّه مع بُعْدِ المسافةء وكشرب خالد صَدَليَدعَنَهُ السّمّ من غير 


و سح ور 


تضّر به» وکجریان الیل بکتاب عمر رن وآمثال هذا آکثر من أن تحصی. 


ولما استدل المعتزلة المنکرون لکر امة الأولياء بأتّه لو جاز ظهوژ خوارق العادات 
مِنَ الأولیاء لاشتبة بالمعجزة فلم یتمیز النبيٌ من غير النبيٌ آشار إِلَى الجواب بقوله: 


الجملة الاسمية وفیه معنی المجازاة فلذا لم يكن له بد من الجواب. فاٍن تجرّد جوابه 
عن کلمتی المفاجأة» فالعامل فى الظرف الجواب. والا فالعامل فيه معنی المفاجأة. 

قوله: (فقال الناس :) أي تعجباً عند سماع القصة» (بقرة #تكلّم) بحذف احدی 
التاءعين» والأصل: تتكلم. وقصة كلام هذه البقرة في الصحيحين من حديث أبي هريرة» 
وفيه النبي و قال: «فإني آمن بهذا آنا وأبو بكر وعمر وماهماثم)» قوله: (مثل رؤية 
عمر وهو على المنبر بالمدينة» جيشه بنهاوند) خرج هذه القصة البيهقي في «دلائل 
النبوة»» وابن مردويه وغيرهما. 

قوله: (وکشرب خالد السٌَّّ) أخرجه أبو يعلى من أوجه. ولفظه في بعضها: لما قدم 
خالد بن الوليد الحيرة أتى بسم فوضعه في راحته» ثم سمّی وشربه فلم يضره. وذكره 
الكلاعي في «سيرته» بأبسط من هذا. 

قوله: (وكجريان الثيل بكتاب عمر) أخرجه ابن محمد الملا فى «سيرته» وغيره. 


قوله: (المُعْتزلة المُنكرون) احترارًا عن المعتزلة غير المنکرین؛ وهم الأقلون. فان 
المانعين منهم هم الأكثر كما في اشرح المقاصد». 


(۱) أخرجه البخاري (5/ ۱١‏ رقم ,)779٠‏ و «مسلم) (۷/ ١١١‏ رقم55094). 


کرامات الاولیاء 1:۷۹ 


(ويكونٌ ذلك) أي ظهورٌ خوارق العادات ین الأولياء أو الوليّ الذي ُو من آحاد 
الأمة (معجزةً لر سول التي ظهرت هذه الكرامة لوا من أ ته لأنّه يظهرٌ بها) أي بتلك 
الكرامة (أَنَّه ولي ولن يكونّ ولي لا وأن یکون محقّا في ديانته وديانة الإقرار) اسان 
والتصديقٌ بالقلب (برسالة رسوله) مع الطاعة له في أوامره ونواهيه» حَتَى لو ادعى هذا 
الوليٌ الاستقلال بنفسه وعدم المتابعة لم يكن وليّا ولم يظهر ذَّلِكَ عَلَى يده. 


والحاصل أنَّ الأمرّ الخارق للعادة فهو بالنسبة ی النبی كام معجزة سواءٌ ظهرٌ 
لك من قبله أو من قبل آحاد من أمته. وبالنسبة ای الولی كرامة لخلوّه عن دعوى نبوّة من 
ظهر دك من قِبَلِه فالنبيٌ لا بد من علمه بكونه نبياًء ومن فص وه إظهارٌ خوارق العادات 
ومن حكمه قطعاً بموجب المعجزات بخلاف الولی. 


أشار إلى جواب بقوله (إلى آخره) الجواب المشار إليه هو أنه لا اشتباه؛ لأن الكرامة 
人‏ 


رخا الول) فإ لا يقطم يكوته ولي كما هو قوب الكرامة بل من شان 
الخوف من أن يكون الخارق استدراجًا ومن سوء الخاتمة والعياذ بالله! 


ولا يكون إظهار الولي خوارق العادات عن قصد واختيار» وكلام الشارح يحتمل 
هذا المعنى» ويحتمل أن يكون معناه: أن عن قصده إظهار خوارق العادات أبدَاء أي عنى» 
فقد يقصده» وقد يظهر عليه دون قصد وهذا أقرب؛ لاه لم يرتض الأول في "شرح 
المقاصد» وعبارته: : ذهب ر بعضهم إلى امتناع كون الكرامة بقصد واختيار من الولي. ثم 
نقل عن ال مام 5 ذلك غير سدید. 


۰ قله 


قوله: (لخلوه عن دعوی نبوة مَنْ ظهرٌ ذلك مِنْ قبه) عدل عن الاختصار بقوله : (عن 
دعوى النبوة) لينبّه على أن ظهور الخوارق مقرونًا بدعوی غيره النبوة» كاقترانه بدعواه 
النبوة. 


قوله: (يموجب المعحزات) هو أن إظهارها على يذه لتصديق الله إياه. 


&A， 


[مسألة الأفضليّة بعد الأنبياء] 


(و أفْضَلٌ البشر بعد نبيّنا) والأحسن أن يُقال: بعد الأنبياء» لكنه أر د البَعْدِيّة بة الز مانیق 
ولیس بَعْدَ نينا نبي ومع ذَلِكَ لا بد من تخصيص عیسی یس إذلو رید كل بشر 
يوجد بعد نبينا انتقض بعيسى ای ولو أَريدَ کل بشر یلد بعد لم ید التفضيل عَلَى 


[مسألة الأفضليّة بعد الأنبياء] 


قوله: (والأحسنٌ أن يُقال بعد الأنبياء) ليدل على أن المراد بالبعدية في المُمَصّل 
لا في الزمان؛ لیوافق ما رواه الدارقطني والمخلص الذهبي من حديث أبي الدرداء عن 
النبي - بيا - أنه قال له: «ما طلعت شمس ولا غربت على أحد بعد النبيين أفضل من أبي 
بكر». وهو يدلٌ على أنَّه أفضل من أمم سائر الأنبياء. 


قوله: (لا بد من تَخصیص عیسی عليه الصّلاة والسّلام) إنما لم يذكر إدريس 
والخضر وإلياس عليهم الصلاة والسلام؛ ان إدريس حي في السماء لم يرد نزوله إلى 
الأرضء والمراد: من على الأرض» كما يدل عليه ما مر من كلام الاح في حياة كل من 
الخضر وإلياس. 


قوله: (لم ید التفضيل على التابعين ومن بعدهم) أي نضّاء والا فهو مفيد له 
استنباطًا؛ لأنه يفيد التفضيل على الصحابة وهم أفضل من التابعين ومن بعدهم وأفضل 


۸1 


A۲‏ مسألةٌ الأفضايّة بعد الأنبياء 
ولو آریة كل بشر هُوَ موجود على وجو الأَرْض لم یف التفضيل عَلَى التابعين ومن بعدهم. 
ولو رید كل بشر يوجد عَلَى وجه الأَرْض في الجماة انتقض بعيسى EU‏ 

(آبو بكر الصَّدّيق) الذي صدّق النبيّ كيا في النبوّة من غير تلعثم وترددٍ وفي المعراج 
بلا تردد. 

(ثم Fe‏ الفاروق) الذي فرق بين الحق والباطل في القضايا والخصومات. 

5 عي اه اس .© ر مه 41) ا د سره‎ 6 4 2 sa, 

(ثم عنمان ذو النورین) لان النبي علیَاسَلم زوجه رقية ولما مانت رقية زوجه ام 
كلثوم ولمّا مانت نت قال: لو كانَ عندي ثالثة لزوجتکها. 

ٹم علي زین ماو وش لسحاب سا 

على هذا وجدنا السّلفء والظاهر تھ لولم یکن لهم دلیل عَلَى دك لما حکموا 


بذلك» وما نحن فقد 和‏ 


قو له: (ثمٌ عمر الفاروق) في «تهذيب» النووي عن عائشة قالت: ۳ سمّی النبي - کار 
- عمر بالفاروق». 

قال النووي: واتفقوا على تسميته الفاروق» ورووا عن النبي - 95 - أنه قال: «إن 
الله جعل الحق على لسان عمر وقلبه» وهو الفاروق. الفارق الذي فرَّق الله به بين الحق 
والباطل». 

قوله: (نم عثمان ذو النورین) يدل للترتیب بين عمر وعثمان وفضل عثمان على غير 
۶ 1 ۶ 1 9 2 
ابي بكر وعمر ما روی البخاري وابو داود والترمذي عن ابن عمر قال: كنا في زمن النبي 
- يك - لا نمدل بأبي بكر أحدًاء ثم عمر» ثم عثمان» ثم نترك أصحاب النبي لا تفاضل 

وفي رواية لابي داود» كنا نقول ورسول الله 45 حي: أفضل أمة النبي 395 بعده آبو 
بکر» ثم عمر» ثم عثمان. زاد الطبراني: فیبلغ ذلك رسول الله و فلا ينكره. 


مسألة الأفضليّة بعد الأنبياء AY‏ 


وقد روى الطبراني عن عِصمَة قال: لما ماتت بنت النبي - بي - التي تحت عثمان» 
قال رسول الله 44: زو جوا عثمان لو كان عندي ثالشة لزوجته» وما زوجته إلا بوحي من 
الله عَرََجّلْ. 

وروی الطبراني آیضا عن عثمان قال: قال لي رسول الله - ب - حين زوجَني ابنته 
لأخرى: لو كان عندي عشرًا لزوجتك من واحدو بعد واحدةء اي عنك راضي. 

إسناد الأول الفضل ,د بن المختار ضعيف. وفي إسناد الثاني محمد بن زكريا الفلاني 
ضعفه الجمه ور وقوله: (ثمٌ علي) تقديم عثمان عليه هو مذهب أكثر آهل السنة» وإليه 
ذهب الشّافعي وأحمد كما رواه البيهقي في كتاب «الاعتقاد» عنهماء وكافة أئمة الحديث 
والفقهاء وكثير من المتكلمين - كما قاله القاضي عياض - وهو الذي قال به الأشعري 
والقاضي أبو بكر» ولكنهما اختلفا في التفضيل بين الصحابة» هل هو على سبيل القطع. 
أو الظن؟ 

فالذي مال إليه الأشعري أنه قطعي» والذي مال إليه القاضي أبو بكر واختاره إمام 
الحرمين في «الارشاد» آثه ظني. 

وذهب آهل السنة من أهل الكوفة - كما حکاه الخطابي - إلى تفضیل علي على 
عثمان. 

وقد جاء عن مالك التوقف عن تفضيل أحدهما على الآخرء وحكى عنه القاضي 
عياض أنه ر- جع إلى مُوافقة الاکثر» وكلام الشارح الآتي مال إلى التوقف» ومن هنا يظهر 
لك أن مُراد الشارح بالسلف في قوله: (على هذا وجدنا السلف) ؛ أكثر أهل السنةء ی 
قوله: (وكأنَ السلف) بأداة التشبيه» فهو من ميل الشارح إلى أن ما مر من إطلاق النقل عن 
السلف أنهم فاضلوا؛ بين الأئمة الأربعة هقی بما عدا التفضيل بين عثمان وعلي؛ ويشهد 
له ما حكاه المازري عن المدونة أنَّ مالكًا سيل عن علي وعثمان فقال: ما أدركت أحدًا 
ممن اقتدي به يُفَضّلٌ أحدهما على الآخر. 


A٤‏ مسألة الأفضليّة بعد الأنبياء 
وجدنا دلاشل الجانبين متعارضة ولم نجذ هذه المسألةً مما يتعلق بو شيء من الأعمال 
أو يكون التوقف فيه مُخلا بشيءٍ من الواجبات فيهماء وكأنَّ السلف کانوا متوقفين في 
تفضيل عثمان عَلَى على رم حيث جعلوا من علامات السّنَّة والجماعة تفضيل 
الشيخين ومحبةً الختنین» والانصاف أتّه إن أريد بالأفضلية كثرةٌ الثواب فللتو قف جهة 
وان أرب كثرةٌ ما يعدّه ذوو العقول ی لفضائل فلا ۰ 


قوله: (وجدنا دلائل الحانبین) أي القائلین بتفضیل عثمان» والقائلین بتفضیل علی. 
لا التفضیل بين الشیخین وغیرهما كما ینبه على ذلك قوله بعد: (إنَّ السلف جعلوا من 
علامات السنة والحماعة تفضیل الشیخین). 

قوله: (ومحبّة الختنین) أي الصهرین؛ وهما: عثمان وعلي. 

تثنية الحَمّن بفتح الخاء المعجمة والمثناة الفوقية» وهو الصهر. 

و 

قوله: (وإن أريدٌ كثرة ما يعدّه ذوو العقول من الفضائل) فلا عبارة مُحتملة إلا إفصاح 
فيها بالمفضل منهماء وكأن نكتة الإجمال - والله أعلم - ميله إلى تفضيل علي بناء على 
أنَّ المراد الم الثاني. 
على مخالفة جمهور أهل السنة. 

قال شيخنا قدوة الحُفّاظ أبو الفضل العسقلانی فى كتابه «الإصابة»: وروي عن 
كل من الإمام أحمد والنسائي وغيرهما أنه قال: لم يرو لأحدٍ من الصحابة ما ژوي 


<< 


[ خلافة الخلفاء الزاشدين] 


(وخلانهم) أي نيهم عن الرسولل في إقامة الدين بحيث يجب عَلَى كافة الأمم 
الاتباع (على هذا الترتيب) أيضاًء يعني أنَّ الخلافة بعد رسول الله 5 لأبي بكر ثم 
لعمر ثم لعثمان ثم لعلی يعت وذلك لأنَّ الصحابة قد اجتمعوا یوم توفي رسول 
اله ل في سقيفة بني ساعدة واستقر أيهم بعد المُشاورة والمنازعة على خلافة أبي 
بكر ر كنف وأجمعوا علی دك وتابعه علي هن علی رؤوس الأشهاد بعد توق 
كان منه» ولو لم تكن الخلافة حمًا له لما اتفق َليْهالصحابة ولنازعه علي نة كما 
نازع معاوية ولاحتج عَلَيْهم لو كان في حقه نص كما زعمت الشيعة» وكيف يتصوَّرٌ في 
حى أصحاب رسول الله الاتفاق عَلَى الباطل وترك العمل بالنص الوارد. 


[خلافة الخلفاء الراشدين] 


قوله: (وذلك لأن الصحابة اجتمعوا یوم توفي رسول الله - و - في سقيفة بني 
ساعدة) | مک وفي غیره» والذي آورده لشارح 
تلخيصها ومبايعة علي - تة - لأبي بكر على رُؤوس الأشهاد - بعد التوقّف - 
اي رغ بش وسب الج قف مك فى «الصحيم؛ شا اس 
عليًا - رهن - عَنَبَ على الاستبداد بعقد البيعة دون حضوره ومشاورته هو وأقاربه 
لمکانهم من رسول الله - 2 - لا طعنا في ولاية آبي بک كما یعرف ذلك من راجع 
القصة من «صحیح البخاري» وغیره. 


۸٦‏ خلافة الخلفاء الر اشدین 


ثم ان آبا بکر للع لما أيس من حیانه دعا عثمانَ نع وآملی عَلَيّه كتابَ 
عهده لعمر نة فلمًا کتب عنمان ختم الصحيفة وأخرجها إلى الناس وآمرهم أن 


e 


یبایعوا لمن فى الصحيفة فبايعوا ختی مرّت بعلي فقال: بایعنا لمن كان فيها وان كان 
۶ رو رک مد و 


مه مسر 


وبالحملة وقع الاتفاق عَلَى خلافته. ثم استشهد عم رنه وترك الخلافة 
شوری بين ستة: عثمان وعلي وعبد الرحمن بن عوف وطلحة والزبیر وسعد بن آبي 
وقاص نة ثم فوض الأمرَ خمستهم إلى عبد الرحمن بن عوف ورضوا بحکمی 
فاختار عثمان وبایعه بمحضر من الصحابء فبایعوه وانقادوا لأوامره ونواهیه وصلوا 
معه الحمَم والأعياد» فکان إجماعاً. 


ثم استشهد وترك الأمرّ مهملا فاجتمع كبارٌ المهاجرین والأنصار عَلَى علي ركن 


والتمسوا منه قبول الخلافة وبایعوه لما كان آفضل أَهْل عصرو ولاهم بالخلافة» وما وقع 
من المخالفاتٍ والمحارباتٍ لم يكن عن نزاع في خلافته بل عن خطإ في الا جتهاد. وما 


قوله: (دعا عثمان وأنْلى [علیه ]۱ کتات عهده لعمر) ساق ذلك الكلاعى فى 
(سیرته) وغيره» وفی «الموطأ) ذكر | ستخلاف أبى بكر لعمر مُختصرًا. 

قوله: (وإن كان عمر) هذا القول من سیدنا علي صدق فراسة لا نفاسة. 

ف« ار وه ری < أ اد لد و و 

قوله: (ثم استشهد عمر وترك الخلافة شوری بين مشة) قصة الشوری في اصحیح 


البخاري» وغيره» قوله في بيعة علي :ER‏ (فاجتمع کبار المهاجرین والأنصار) قال 


0 


الحافظ عمر بن عبد البر: اجتمع على بيعته المهاجرون والأنصار إلا نفرًا منهی وتخلف 


قوله: (وما وق من المخالفات والمحاربات) لم يكن عن نزاع في خلافته» بل عن 


۱( بالأصل: على» والصواب ما أثبت. 


خلافة الخلفاء الراشدین ۳6 


وقع مِنَ الاختلافی بين الشيعة وأهل السّنَّة في هذه المسألة وادعاء كل مِنَّ الفريقين النص 
في باب الإمامة وایراد الأسئلة والأجوبة مِنَ الجانبين فمذكورٌ في المطولات. 


一 ۸ 720 ۳1 2 。 ۰‏ 6 ۶ ۳۹ ۳ مر اس ۰ o3.‏ 
(والخلافة نلانون سنة ثم بعدها ملك وإمارة) لقوله عَاسَم: «الخلافة بعدى 
۵ و ام ما مد ۲ رز و 2 
ثلائون سنة. ثم تصير ملكا عضوضا)"". 


خطأ في الاجته اد» وذلك أن مُعاوية - 5 ا - عن - لما 
بينهما من بُنوّةٍ العمومة» وقصد أن یسلم علي - هع ا عثمان إليه على لور 
وذلك أنه إن أرسلهم ال یل ورأى علي - وي نة - أن المبادرة بتسليمهم مع 
کثرة عشائرهم واختلاطهم بالعسکر يؤدي إلى اسراب أمر الإمامة وتفاقم الفتن» وان 
لامهال بتسلیمهم ليتحقق تمکنه ويلتقطهم هو الصواب» فإ بعضهم عزم على الخروج 
على علي - نة - وقتله لما نادی یوم الجمل بأن یخرج عنه قتلة عثمان كما هو 
معروف في کتب التواريخ. 

(قوله: (لقوله ككِ: «الخلافة بَعْدي ثلائون») آخرجه آبو داود والترمذي والنسائي 
cb‏ المعنی؛ منها لأبي داود: «خلافة النبوة ثلاثون» ثم يؤتي الله 
الملك من يشاء». 


ومنها للترمذي: «الخلافة في أمتي ثلائون سنة» ثم ملك بعد ذلك». 


وقد ورد لأحمد وآبي داود الطيالسي وغیرهما آحادیث فیها ذکر خلافة النبوة 
بعده اة دون تقدير بِمُدَّةَء وقوله: در تصيرٌ مُلکا عضوضا) قال الأزهري: أي فيه عسف 


(۱) آخرجه الطيالسي (ص ۰۱۵۱ رقم ۰۱۱۰۷ وآحمد (۵/ ۰۲۲۰ رقم ۱۹۷۹ ۲)» ونعيم بن حماد 
في الفتن (۱/ ۰۱۰ رقم ۲4۹ والبغوي في الجعدیات (۰4۷۹/۱ رقم ۳۳۲۳ وابن حبان 
(۱۵/ ۰۳۹۲ رقم 1۹8۳). والترمذي (4/ ۰۵۰۳ رقم ۲۲۲) وقال: حسن. والطبراني (۷/ ۰۸۳ 
رقم 1464۳). وأخرجه أيضًا: النسائي في الکبری (۵/ ۰4۷ رقم ۸۱۵۵ وابن أبي عاصم في 
الاحاد والمثاني (۱/ ۰۱۱ رقم ۱۱۳). 


۸۸ خلافة الخلفاء الر اشدین 


وق استشهدٌ علي نع عَلَى رأس ثلائین سنة من وفاة رسول الله يك فمعاوية 
ومَنْ بعده لا یکونون خلفاء بل کانوا ملو کاً وآمراء وهذا مشكلء لأنَّ أَهَْ الحلّ والعقد 
من الأمة قد کانوا متفقین عَلَى خلافة الخلفاء العباسية وبعض المروانية کعمر بن عبدٍ 
العزيز مث ولع المُراد أنَّ الخلافةً الكاملة التي لا يشوبُها شيء من المخالفة ومیل عن 
المتابعة تکون ثلاثينَ سنة وبعدّها قد یکون وقد لا یکون. ۱ 


وظلم» كأنه يعض على الرعايا. 


قوله: (وقدٍ استشهد علي - 4 على رس ثلاثِينَ سنةٍ من وفاة رسول الله كَكيِ) 
فيه نظر؛ لأن وفاة النبي - ية - في ربيع الأول سنة إحدى عشرة من الهجرة» ووفاة 
علي - 52 - سابع عشر رمضان سنة أربعين» وكانت قبل رأس ثلاثين سنة بستة 
آشهر وإنما تكمَّلت ثلاثين بمدة الحسن بن علي - لته - فانه ولي لما استشهد 
علي - روان - وأقام يدعو إلى نفسه ستة أشهرء ثم ترك الأمر لمعاوية على أن يكون 
الأمر له بعد معاوية» وحقق الله بذلك قول نبيه بيا إن ابني هذا سيد» ولعل الله أن يصلح 
به بين فئتين عظيمتين من المسلمین» كما في الصحيح» فلما ترك الامر لمعاوية في ربيع 
الأول سنة إحدى وأربعين على رأس ثلاثين سنة من وفاة خير الخلق صلی الله عليه 
وقيل في جمادى الأولى من السنة المذكورة. فالثلاثون تقريب. 

قوله: (الخلافة الكاملة) أي التي كانت على منهاج النبوة في تأصيل الدين» بقتال 
أهل الردة في زمن الصديق ونشر الدعوى للإسلام في الأقطارء وفتح البلاد في خلافة 
الصديق» ثم الفاروق ثم عثمان وقتال البغاة والخوارج في زمن علي وحقن الدماء. 
وجمع كلمة المسلمين بعد الاختلاف في أيام الحسن ريلكت أجمعين. 


[مسألة الإمامة] 


نم الإجماعٌ عَلَى أنَّنَضْب الإمام واجبٌ وإِنّما الخلافٌ في أنّه هل يجب عَلَى الله 


تعالى أو عَلَى الخلقٍ بدلیل سمعي أو عقلي. 
والمذهبٌ آنه يجبٌ عَلَى الخلق سمعا؛لقوله یسم : «منْ مات ولم يعرف إمام 


زمانه مات ميتةً جاهلیة(»۳) و لآن لد قد قد جعلوا آهم المهمات بعد وفاة النبي عليه السا 


[مسألة الإمامة] 


قوله: (والمذهت أنه يجبٌ على الخلق سمعا) أي لا على الله سبحانه أصلاء ولا 
على الخلق عقلاء خلافا للشيعة في قولهم بالوجوب على الله سبحانه» ولبعض المعتزلة 


في قولهم بالوجوب على الخلق عقلا وسمعًاء حديث (من مات ولم يعرف إمام زمانه 


الجاهلة عَلَى صلال. ویس[ له إِمَامْ مُطَاعء 


)۱( الْمُرَاد بالميتَة الْجَاهِلِية : حَالة الْمَوْتء كَمَوْتِ غل هليه 
لام کارا یرون دک ویس ال َو گافزاه َل َو عَاصِيً. 
نموت منل مَوت الجاهلی ون لم يكن هُوَ 


وتیل يَكُونَ اش علی ظاجره تفا 


أز لک ورد رد ال خر اتف وطامرة یر راد دم ١‏ 0۸/۲( 
(۷) آخرجه آحمد ۰٩۲/4(‏ رقم ۱۲۹۲۲ والطبراني (۰۳۸۸/۱۹ رقم )٩۱۰‏ قال الهيثمي 


(۳۱۸/۵): رواه الطبرانی بروایتین واسنادهما ضعیف 


۸۹ 
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۹۰ وما 


نب الإمام ی قدموه عَلَى الدفن» وكذا بعد موت کل إمام؛ ان ثرا من الواجبات 
الشرعيّة یتو ف عَلَيّه كما آشار إليه بقوله: 


(والمسلمون لاب لهم من إمام يقومٌ بتنفيذٍ أحكامهم واقامة حدودهم وس 
تغورهم وتجهيز جيوشهم وأخذ صدقاتهم وقهر المتغلبة والمتلصّصة وقطاع الطريق 
وإقامة الحم والأعياد وقطع المنازعات الواقعة بين العباد وقبول الشهادات القائمة ة على 
الحقوق وتزويج الصّغار والصغائر الذين لا أولياء لهم وقسممةً الغنائم) ونحو دك مِنَ 
الأمور التي لا یتولاها آحاد الأمة. 


فان قیل: لِم لا بجوز الاكتفاءً بذي شوكة في كل ناحية؟ ومن أين يجب نصبٌ من 
له الرياسة العامّة؟ 

قلنا: لأنّه يؤدي إِلَى منازعاتٍ ومخاصمات مُفْضِية ای اختلال آمر الدّین والدّنيا 
كما يُشاهَدٌ فى زماننا هذا. 

فان قيل: فليكتفي بذي شوكة له الرياسة العامة إماماً كان أو غيرٌ إمام, فان انتظاع 
الأمر یحصل بذلك كما فى عهد الأتراك. 


مات ميتة جاهلية» لم أقف عليه بهذا اللفظ. ولكن يقرب منه ما رواه الحاكم من حديث 
ابن عمر ووَيَهَعَنَْا بلفظ: «من خرج من الجماعة قيد شبر» فقد خلع ربقة الإسلام من 
عنقه حتى پراجعه» ومن مات وليس عليه إمام جماعة كانت موتته موتة الجاهلية». ورواه 
مسلم بلفظ: «من خلع يدا من طاعة لقي الله تعالى يوم القيامة ولا حجّة له. ومن مات 
وليس في عنقه بيعة مات ميتة جاهلية». والميتة بالكسر فناء النوع» وبهذين الحديثين 
ونحوهما يظهر لك أن قول بعض من كتب على هذا الشرح أن المراد بإمام زمانه في 
الحديث هو النبى 2 عجیب. 

قوله: (كمافي عهد الأتراك) أي كما حصل انتظام في عهد الا تراك بالنسبة إلى 


عسوم رئاستهم لهل تالم التي تحت حکمهم؛ إذ ليس من امن الصف 


مسألة الامامة ۹۱ 


قلنا: نعم يحصل بَعْض النظام من أمر الدّنيا ولكن يختل أمرٌ الدين» وهو المقصود 
الأهم والعمدة العظمى. 

فان قيل: فعلى ماذكر من أن مد الخلافة ثلاثون سنة يكون الزمانْ بعد الخلفاء 

, رو و , 

الراشدین خالياً عن الامام فتعصي الامةَ كلهم وتکونْ میستهم ميتةٌ جاهلية. 

قلنا: قد سبق أنَّ المراد الخلافة الكاملة» ولو سلم فلعل بعدّها دور الخلافة ينقضي 
دون دور الامامة بناء عَلَى أن الإمام آَعم» لکن هذا الاصطلاح مما لم نجده للقوم بل من 
الشيعة من يزعم أن الخليفة أعم ولهذا یقولون بخلافة الأئمة الثلاثة دون إمامتهم» وا بعد 
الخلفاء العباسية فالأمرٌ مُشْكِل. 


(شمَ ينبغي أن يكور الإمام ظاهراً) لير جع إليه فیقوم بالمصالح لبحصل ما هُوَ 
الغرض من نصب الامام؛ (لا مختفياً) من أعين الناس خوفاً مِنَ الأعداء وما للظلمة من 
الاستیلای (ولا منت ظرا) خروجه عند صلاح الزمان وانقطاع مواد الشرّ والفساد وانحلالٍ 
نظام أَمْل الظلم والعناده لا كما زعمّت الشيعة خصوصاً الامامية منهم أن الاماع الحتٌ بعد 
رسول الله لا eens‏ 


ومن انتمى إليه» وهو صلاح الدينء إن كان كردياء لکن الحق آنهما كانا في زمن الخليفة 
لأأصر لدين الله في أثناء دولة من قبل وشركة الخلافة باقية» تلد اين الخليفة إذ ذال 


وله عمس الا كله) أي لكي اب وقد یب بال سید 
تکون بترکهم عن قدرة واختیار لا عن عجز واضطرارء لا سیما عند من يشترط في 
الامام الاجتهاد وهم الجمهور والمجتهد مفقود في هذه الاعصار وبهذا الجواب یندفع 
الإشكال المشار إليه بقوله: (وآما بعد الخلفاء العباسية فالامر مشکل) أي من جهة أنه لم 
يل بعدهم قرشيء إنما یغلب مُتغلبون على كل ناحية» فتعصي الامة كلهم ظاهر ووجه 
الاندفاع الذي آشرنا إليه ظاهر . 


قوله: (منتظرا) بفتح الظاء. 
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۹۲ وما 


رد 3 ۰ 4 ۹ 5 عو 
علي رنه ثم ابنه الحسن ثم آخوه الحسین ثم ابنه علي زین العابدین ثم ابنه 
محمد الباقر ثم ابنْهُ جعفرٌ الصادق ثم ابنه موسی الکاظم ثم ابشة محمد القائم 
المنتظرٌ المهدی وقد اختفی خوفاً من آعدائه وسیظهر فيملاً الدنيا قسطاً وعدلاً گما 
میت جُوراً وظلماء ولا امتناع في طول عمره وامتداد أيامه کعیسی والخضر هتسه 
وغیر هما. 

وأنت خبيرٌ ان اختفاء الامام وعدمَةُ سواءٌ في عدم حصول الأغراض المطلوبة من 
جود الإمام» وأن خود ین الأعداء لا يوحبٌ الاختفاء بحيث لا يوج منه إلا الاسم بل 
غاية الأمر أن يوجبَّ إخفاءً دعوى الإمام كما في حقٌّ آبائه الذين كانوا ظاهرين عَلَى النّاس 
ولا يدّعون الإمامة. 

وأيضاً عند فساد الزّمان واختلاف الآراء واستیلاء الظلمة احتياح التاس إِلَى الإمام 
اشد وانقيادهم له أسهل. 

قوله: نم ابنه علي الرّضًا) هو بفتح الضاد. 

قوله: (ثمّ ابنه محمّد التقي) بصيغة فعيل من التقوى. (وابنه علي النقي) نسبة إلى 
النقاء بالنون والقاف. 

قوله: (ثمّ ابنه الحسن العسكري) نسبة إلى العسكر وهي مدينة سر مَنْ رَأى» 
وسبب تسميتها العسكر؛ هو أن المعتصم لما بناهاء انتقل بعسکره إليهاء فقيل لها: 
العسكر» وسبب نسبته إليها أنه نشأ بها؛ لأن المتوكل أحضر آباه أبا الحسن عليًا النقى من 
المدينة وأقرّه بسر مَنْ ری فأقام بها عشرين سنة وأشهرء إلى أن توفي بهاء فئیسب ولده 
إليهاء وكان هو أيضًا ينسب إليهاء ذكر ذلك ابن خلكان» وكل من هؤلاء السادة ترجمته 
أ مره وهو صاب السرداب مه هون أن دخل السرداب في دار أيه وا 
تنظر إليه» فلم يخرج إليهاء وأن عمره حين دخوله كان تسع سنين. 


[هل للإمام أن یکون من قریش؟] 


و ار و و 20 00 
(ویکون من قريش ولا يجوز من غیرهم. ولا يختص ببني هاشم) واولاد 
علي نع 


يعني بط أن يكونَّ الإمامُ قرشيًا لقوله السا : «الْأَيمَةٌ to 这‏ وهذا وان 


[هل للإمام أن يكون من قریش؟] 


قوله: (وعَدّمه) الضمير للإمام» حديث الآئمة من قريش رواه أحمد باسناد جيد 
كما قال المنذري» ورواه الحاكم في المستدرك والبيهقي في السنن من حديث علي 
- نة - وقال البيهقي: إن إسناده ثقات لا مطعن فيهم» ورواه أبو يعلى والطبراني» 
وفي الصحيحين وغيرهما من ee‏ الا ي زال هذا الأمر في قريش 


(۱) أخرجه الطيالسي (ص ۰۲۸4 رقم ۲۱۳۳). وأحمد (۰۱۲۹/۳ رقم ۰)۱۲۳۲۹ والطبراني 
(۱/ ۰۲۹۲ رقم »)۷۲١‏ وأبو نعيم في الحلية (۵/ ۸ والبيهقي (۸/ ۰۱۳ رقم15118)., 
والضياء (5/ ۰4۰۳ رقم ۰ ۱۵۷). وأخرجه آیضا: النسائي في الکبری (۳/ 40۷ رقم 0۹۲(« 
وأبو يعلى (۷/ ۰۹6 رقم 4۰۳۲ والطبراني في الأوسط (۷/ ۰4۱ رقم 1۷۸۹). قال الهيثمي 
(۵/ ۱۹۶): رواه الطبراني في الأوسط والکبیر وفیه عبد الله بن فروح وثقه ابن حبان» وقال: ریما 
خالف وفیه کلام وبقية رجال الکبیر ثقات. 


4۹۳ 


۹٤‏ هل للإمام أن یکون من قريش 


لکن لما روا بُو بكر یهن محتجا به عَلَى الأنصار ولم ره أحدٌ فصاز مُجمعا له 
لم يُخالِفْ فيه إلا الخوارج وبعض المعتزلة. 
م ر 3ء 一‏ ۶ 7 ۳ 1 ۶ 

ولا بث بشترط أن يكون هاشمیا أو علویا لما ثبت بالدليل من خلافة أبي بكر وعمر 
وعثمان هته مع أنهم لم يكونوا من بني هاشم وإن ن كانوا من قريش فان قريشاً اسم 
لأولاد اضر بن كنانة وهاشمٌ هو أبُو عبد المطلب جد رسول الله فإله محمد بن 
عبد الله بن عبد المطلب بن هاشم بن عبد مناف بن قْصَيّ بن كلاب بن مُرّة بن كَمْبٍ بن 
لوي بن غالب بن فهر بن مالك بن النضر بن كنانة بن خزيمة بن مُدركة بن إلياس بن 
ضر بن نزار بن معد بن عدناز» فالعلوية والعباسية من بني هاشم لان اعباس واب 


فوله: (لکن لما رواه أبو بكر محتجًا به) ورد احتجاج [أبو]"' بكر به في مسند آحمد 
من رواية حميد بن عبد الرحمن من الحمیری» ورواه أبو عبيد بن حربويه مرسلا وغيرهما. 

(فإن قریشا اس لأولاد النضر بن كنانة) هو الذي عليه الأکثر: وقيل: إنهم ولد 
فهر بن مالك وصححه الحافظ الدمياطي وتبعه على ذلك شيخ شيوخنا الحافظ أبو 
الفضل بن الحسين في ألفية السیر فقال: «أمّا قريش فالأصح فهر جماعهاء والأكثرون 
النضر). 

في نسب أبي بكر ره عَنْهُ: (ابن كعب بن عمرو بن لؤي) كذا في النسخ. وفيه 
إسقاط أربعة من آبائه 50-0 - إن با والد عمرو هو كعب بن سعد بن تيم بن 
مُرّة بن كعب بن لؤي» فسقط من كعب إلى كعب» وكأنّه سهو من ناسخ وانتشر» ونسب 
الصديق يُلاقي نسب النبي - يا - في مره بن كعب. 


(۱) هكذا بالأصلء وله وجه فیجوز إعرابه مقدرا على الواو للحكاية» ويجوز إعرابه بالحروف الظاهرة 
فيكون على هذا الوجه: احتجاج أبي بكر. 


هل للإمام أن یکون من قريش 4 


كعب بن لؤيء وكذا عمرٌ لأنّه ابن الخطاب بن فيل بن عبد العرَّى بن رباح بن عبد الله 
بن قرط بسن رزاح ابن عدي بن كصبه وكذا عمان لأ بن عفان بن آي العاص بن أن 


في نسب مر (رياح) هو بكسر ال المهملة بعدها فا تحتية» وآخره 


省 一 مھ‎ 


[هل للإمام أن یکون معصوما؟] 


(ولا ید CR‏ 


وأيضاً الاشتراط هو المُحتاجُ إلى الدّليلء وأمّا في عدم الاشتراط فيكفي عدم دليل 
الاشتراط. 


احتجّ المُخالف بقوله تعالی: #لایتال عَهَرِى الظَلِمِينَ ))W‏ [البقرة: 4 ۱۲] ۹ 


[هل للإمام أن یکون معصوةا؟] 


قوله: (مع عم اطع بعصمته) اعترض بأن الشرط هو العصمة لا العلم بهاء وعدم 
القطع إنماينافي الثاني لا الأول على أن عدم قطعنا غير مُفيدء وعدم قطع أهل البيعة 
غير معلوم» ویمکن أن يُجاب بأن الشسرط لا بد وأن يظهر لأهل البيعة ولو كان ظاهرً 
لهم لق على وجه يف فيد القطع لتوذر الدواعي على تقل اتصافه بشروط الإمامة ردًا على 
المخالفين» ومما يدعو إلى نقل عصمته خاصّة قصِدَ نظمها في سلك مناقبه» فلمًا لم ينقل 
كذلك دلّ ذلك على أنها غير شرط. 


قوله: (احتج المُخالف) وهم الشيعة (بقوله تعالی: #لَايَتَالُ عَهٍی [الظالمون]“)) 


.۱۲ 5 هكذا بالأصلء وصواب الآية: الظالمين» وهي في سورة البقرة:‎ )١( 


2۹۷ 


۹۸ هل للإمام أن یکون معصومّا؟ 
وغيرٌ المعصوم ظالمٌ فلا نله عهدٌ الامامة. 
والجوابٌ: المنعٌ فإِنَّ الظالع من ارتكبّ معصية معصية مُسيطةٌ للعدالة مع عدم التوبة 
والإصلاح فغيرٌ المعصوم لا یلم أن يكون ظالماً. 
قة حقيقة العصمة أن لا بخ الله تعالى في العب الذنبَ مع بقاءقَذرت واختياره. 
وهذا شتی قولهم: هي نیا تعالى يحمله على فمل اب وخر قن ام 


بقاء الاختيار فممة ةم ةم ةم ةف ةم ممم يم ة مم ةم ةم م ة ةيم ةم ةم م م ةم ةم ة ةن م م ةل ةن م ة م ةن ل مل لله 
一 «< a‏ مر بح 

اي من جهة ان | ية في الإمامة» وأن صدرها : 8 0 و إذ ال ر ھر ری کلمت فاتَمَهنْ 1 
۳ ر مر ۳۹ 

جاعِلك لتاس ماما قال ومن دري ...€ الاية [البقرة: ۶ ۱۲]. 


قوله: (وغیر المُعّصوم ظالم) أي إِمّا لنفسه إن ارتكب ذنبّا ضرره قاصرٌ على نفسه 
bl‏ لغيره وهو ظاهر. 

قوله: (والجوابٌ المّنع) أي منع کون غير المعصوم ظالمًا؛ إذ الظلم ليس مجرد 
ارتكاب الذنب» بل ارتكاب ذنب يسقط العدالة» فغير المعصوم لا يلزم أن يكون ظالمًا؛ 
إذ قد يكون ما ارتكبه صغيرة دون إصرار فلا تسقط عدالته» أو يرتكب ما يسقطها ثم يتوب 
قبل ولايته» فلا يلزم كونه ظالمًا بعد التولية» وإن كان غير معصوم» هذا وقد أجيب أيضًا 
عن الآية بأنَّ المراد بالعهد فيها عهد النبوة» كما عليه أكثر المفسرين أو كثير منهم. 

قوله: (وحقيقة العضْمّة) أي عند معشر أهل السنة بناءً على أصلنا من |سناد الأشياء 
كلها إلى الفاعل المختار ابتداءً أن لا يخلق الله تعالی في العبد الذنب مع قدرته واختياره 
شد لما ذس لي كسا اة على أصلهم من لاب واستعد ا لول من 


ا 


ومن عبر من أصحابنا (بالملکة). فإنما مُراده أنها أمر يحصل بمجرد اللطف 
والفضل بخلق الله تعالى للعبد قدرة فعل الخيرء ولا يخلق فيه الذنب. فيكون ذلك 


هل للإمام أن یکون معصومًا؟ ۹۹ 
تحقيقاً للابتلای ولهذا قال الشيْخ آنو منصور رم -人‏ العصمة لا تزیل المحنة. 


وبهذا بظهر فسادٌ قول من قال: نها خاي في ن نفس الْسخص أو في بدنو يمتنع 
بسببها صدورٌ الذّنب عنه» كيف ولو كان الذنك مُمتنعاً لما صح تكليفهُ بتركِ ال ْب ولما 
كان مُثاباً له !! 


(ولا آن یکون أفضلّ أَمْل زمانه) لأن المُساوّى في الفضيلةٍ بل المفضول الأقل علماً 
وعملاً ریما كان أعرفَ بمصالح الامامة ومفاسدها وأقدرٌ عَلّى القيام بمواجبها؛ خصوصاً 
إذا كان نصِبٌ المفضول أدفع للشرٌ وأبعدٌ عن إثارة الفتنة» ولهذا جعل عمرٌ له 
الإمامةً شوری بين سب مع القطع بأنَّ بعضهم آفضل مِنّ البعض. 

فان قيل: كيف صح جعل الامامة شورى بين الستة مع أنَّهِ لا يجورٌ نصبُ إمامين 
في زمان واحد؟ 


قلنا: غيرٌ الجائز هو نصبُ إمامين مستقلین يجبُ طاعةٌ کل منهما عَلَى الانفراد لما 
بل من ذَلِكَ من امتثال أحكام متضاته وأمّا في الشورى فالکل بمنزلة إمام واحد. 


آخره مُراده أنَّ حاصل المعنى فهما واحدء وهذا لا يُنافى تعريفها بآنها مَلّكة اجتناب 

المعاصي مع التّمَكن منهاء فان تلك الملكة يُعبّر عنها باللطف لحصولها بمحض لطف 

الله تعالى وفضله. ولا يخفى أن من ليس له تلك الملكة لا يلزم أن يكون عاصيًا بالفعل. 
قوله: (تحقيقا للابتلاء) متعلق بقوله: (مع بقاء الاختيار). 


قوله: (فالکل بمنزلةٍ إمام واحدٍ) أي في تعيين من يعين للإمامة» فإن الإمام لو 

عبن إنسانًا وعهد إليه» كان له ذلك» وتعيّن من ُعينه» وهؤلاء منصوبون من سيدنا عمر 

- رن - ليعينوا واحدًا منهم فهم قائمون مقامه في ذلك» وحينئذٍ فمعنى الشورى: 

أن يتشاورواء فيتفقوا على نصب واحد منهم» بحيث إن لا يتجاوزهم الإمامة» ولا النصب 
ولا التعيين» ولا إشكال مع ذلك؛ ليحتاج إلى ما أجاب به الشارح وبالله لتوفيق. 


(وية بشترط أن يكو من أل الولابة المُطلقة الكاملة) أي مسلماً را ذکر عاقلاًبالغاً. 
إذما جعل اله للكافرين عَلَى المؤمنين سبیاك والعبدٌ مشغول بخدمة المولى مُسْتَحَفَرٌ فى 
أعين الناس» والنساءٌ ناقصات عقل ودین؛ والصبيّ والمجنون قاصران عن تدبير الأمور 
والتصرّفٍ في مصالح الجمهور. 

(سائسا) أي مالكاً للتصرفی في آمور المسلمين بقوَّةٍ ره ورويّته ومَعُونة ؛ 
وشوكته. 


5 
3 


(قادرً) بعمله وعدله وكفايته وشجاعته (علی تنفیذ الأحكام وحفظ حدود دار 


الاسلام وٍنصاف المظلوم مِنَ الظالم) إذ الاخلال بهذه الأمور مخ بالغرض من 
نصب ال مام. 


وله (سائسًا أي مالكًا 5-7 ال في الصحلح: سشست الرعية سياست وسوس 


سب 


[الإمامُ لا ینعزل بالفسق] 


(ولا ی يمزل الإمام بانفستی) أي بالخروج عن طاعة الله تعالى. (والخور) اي للم 
عَلَى عباد الله تعالی لأنَّه قد ظهر الفسنٌ وانتشر ر الحور مِنَ الأئمة والأمراء بعد الخلفاء 
الراشدين والسلف قد کانوا ینقادون لهم ويقيمون الجُمَحَ والأعياد بإذنهم ولا يرون 
الخروج عَلَيْهم. 

ولأن العصمة ليست بشرط للامامة ابتداء فبقاء أولى. 


ےہ سے ¢ 


وعن الشافعي ذاه أن لاسام ينعزلُ بالفستٍ والجور وكذا كل قاض وأمی 
واصل المسألة أن الغاس لَيْس من أَهْل الولاية عند الشافعي أله لأنه لا ینظر لنفسه 
فيكف ينظرٌ لغيره» وعند أبي حنيفة رأة هو من آهل الولاية حى يصح للأب الفاسق 
تزویج ابنته الصغيرة» esen‏ 


[الامام لا ینعزل بالفسق] 


قوله: (عَلّی عباد الله) متعلق بالجور ویصح تعلقه بمحذوف هو نعت للظلم؛ 
تقدیره: الواقع على عباد الله. ولیس متعلقّا بلفظ الظلم. 

قوله: (والسلف كانوا يَنْقادونَ لهم) امتثالا لما ورد به السنة» ففي الصحیحین من 
حدیث ابن عبّاس یرفعه: «من رأى من آمیره شيئًا یکرهه فليصبرء فإِلّه لیس أحد يفارق 
الجماعة شبرّا فیموت. الا مات ميتة جاهلیة). 


هم١‎ 


۲ الامامٌ لا ینعزل بالفسق 
。 ， )۰ 4 مگ ام + ۰۱ 。 ， 和‏ وه 
والمسطور في کتب الشافعيِة أن القاضي ينعزل بالفسق بخلاف الامام» والفرق أن في 
انعزاله ووجوب نصب غیره إثارة الفتنة لما له مِنَ ال و کة بخلاف القاضی. وفی رواية 
النوادر عن العلماء الثلاثة أنه لا يجورٌ قضاءٌ الفاسق, وقال بَعْضُ المشسایخ: إذا فلا 
۰ 71 2 ر 区‏ ۶ 0 ر 2 ۳ 
الفاسقٌ ابتداء يصح ولو فلا وهو عدل ینعزل بالفسق لأنَّ المُقلّدَ اعتمدٌ عدالتَهُ فلم یرض 
۰ ۰ ۰ 1 07 7 4 
بقضائه بدونها» وفی فتاوی قاضی خان: اجمعوا على انه إذا ارتشی لا ینفذ قضاؤه فیما 
ارتشی وأنَّه إذا أخدّ القاضی القضاء بر شوة لا بصیر قاضياً ولو قضی لا ينفدٌ قضاژه . 


ولمسلم من حدیث عوف بن مالك الأشجعي: لا من تولی عليه وال فرآه يأتي 
شيئًا من معصية الله» فلیکره ما يأتي» ولا ینزع یذا من طاعة». 


ولمسلم والترمذي من حدیث وائل بن حجر: أن سلمة بن يزيد الجعفي سأل رسول 
الله - بيا - فقال: يا نبي ال آرآیت إن قامت علینا آمراء يسألونا حقهم» ویمنعونا حقناء 
فما تأمرنا؟ قال: «اسمعوا وأطيعواء فانما عليهم ما حُمّلُوا وعلیکم ما حُمّلتم). 

قوله: (والمسطورٌ فى کتب الشافعيّة) تنبيةٌ على أنه المعتمد عندهم لا ما قدمه 


سب 


[الكلامُ فى العقائد المتفرقة] 
(وتحوز الصَّلاة خلف کل بر وفاجر) لقوله لس «صلوا عذف کل ب 
وفاجر)” »ولا علماء الأمة كانوا يصلُونَ خلت الفسقة وأهلي الأهواء والمبتدعة من غير 
ذكير» وما نُقِلَ عن بَعْضٍ الس لف مِنَ المنع عَنِ الصَّلاةٍ خلفَ الفاسق والمبتدع فمحمول 
عَلَى الكراهة إذ لا كلام في كراهة الصَّلاةٍ خلف الفاسق والمبتدع» وهذا إذا لم یود الفسق 


[الكلام في العقائد المتفرقة] 


حديث: «صلوا خلف كل بِرٌ وفاجر». أخرجه الدارقطني واللفظ له والبيهقي من 
حديث مکحول» عن آبي هريرة - رصع - وزاد: «وجاهدوا مع كل بر وفاجر». وهو 
مُنقطع؛ لأن مکحولا لم يلق أبا هريرة قاله الدارقطني» ووصله صاحب الفردوس من 
حديث أنس بلفظ: «صلوا لت كل أمير برا أو فاجرًا». 


وروى أبو داود بإسناده إلى مكحول عن أبي هريرة يرفعه: «الجهاد واجب عليكم 
مع کل أمير برا كان أو فاجرّاء والصلاة واجبة عليكم خلف كل مسلم برا كان أو فاجرّاء 
ol‏ عمل الکباثر» وهو منقطع كما مر. 


قوله: (فمحمولٌ على الكراهة) هذا عند المعظم» لا عند جميع السلف. فان مالک 


)١(‏ أخرجه البيهقي /٤(‏ ۱۹ء رقم 25777). وأخرجه أيضًا: الدارقطني (۲/ ۵۷) وقال: مکحول لم 
يسمع من أبى هريرة ومن دونه ثقات. 


مه الکلام في العقائد المتفرقة 
أو البدعة ای حد الکفر وا ما إذا أدى فلا كلام في عدم جواز الصّلاة. 


) ويْصَلَى عَلَى کل بر وفاجر) إذا مات عَلَى الإيمان» للاجماع ولقوله اسه : دلا 
تَدَعُوا الصا عَلَى مَنْ مات من أَهْلٍ القبلة». 

ثم المعتزلة ون جعلوا الفاسق غير مؤمن لكنهم يجوّزون الصا خلفّه لما أن شرط 
الإمام عندّهُم عدم الكفر لا جود الإيمان بِمَعْنى التصديق والاقرار والأعمالٍ جميعاً. 

فإن قيل: أمثال هذه المسائل ما هي من فروع الفقه فلا وج لإيرادها في أصولٍ 
اكلام وان ن أراد أنَّ اعتقاة حقية لك واجبٌ وهذا مِنَ الأصولٍ فجميعٌ مسائل الفقه كذلك! 


قلنا: إنه لما قرع عن مقاصد جلم الگلام من مباحث الذاتٍ والصَفاتِ والأفعال 
لاد والنبوّة والإمامة عَلَى قانو أل الاسلام وطریق أل الشّنّة والبجماعة عث. حاول 
التنبيه عَلَى نُسَذٍ مِنَ المسائل التي يتميّرُ بها لاس من غيرهم eee‏ 


فک - ذهب إلى أنه لا تصح الصلاة خلف الفاسق بجوارحه لا باعتقاده. وهو 
فسقه باعتقاده. 


حدیث: «لا تدعوا الصلاة على من مات من آهل القبلة». لم آجده بهذا اللفظ ولکن 
في آخر الحدیث السابق من رواية أبي داود بإسنادٍ إلى مکحول عن أبي هريرة بعد اللفظ 
الذي قدّمناه ما لفظه: «والصلاة واجبة على کل مسلم برا كان أو فاجرًا وان عمل الکباثر». 

«أمثال هذه المسائل» يعني قوله: (الإمام لا ينعزل بالفسق) وقوله: (یصلی خلف 
كل بر وفاجر. ويصلى على کل بر وفاجر) ونحوها. 

وليس المراد ما يتناول مباحث الإمامة بكمالها بدليل عدَّة الإمامة من مقاصد 
علم الكلام» وإخراجه هذه المسائل عن علم الکلام» والتحقيق أن مباحث الإمامة من 
الفقهيات - كما آشرنا إليه أوائل هذه الحواشي - لكن لما شاع بين الناس اعتقادات 
فاسدة وظهر من أهل البدع والأهواء تعصبات فيها بادرة» تفضي إلى رفض كثير من 


مما خالفَ فيه المعتزلة أو الشيعة أو الفلاسفة أو المُلاحِدَّة أو غیرهم من أَهْل البدع 
والأهواء» سواء كانت ِلك المسائل من فروع الفقه أو غيرها من الجزئيَاتٍ المتعلّقةٍ 
بالعقائد. 


القواعد الإسلامية» ونقص بعض العقائد الدينية» والقدح في الخلفاء الرّاشدين» آلحقت 
تلك المباحث بالكلام» وجعلت من مقاصده صونا للأئمة عن طعن المبتدعة» وعو 
لمن قصر فهمه عن درء شبه المبتدعة ورد مطاعنهم. 

قوله: (مما خالف فيه المعتزلة) كنفع ذعاء الأحياء للأموات (آو الشيعة) كقولهم في 
الأئمة» [ومنهم]”" المسح على الخفين هذا في الفرعيات. 

قوله: (أو الفلاسفة) لا يخفى أن خلافهم في الاعتقادیّات ولعله قصد خلافهم فيما 
آخبر به النبي - ية - من آمارات الساعة کطلوع الشمس من مغربهاء ونزول عیسی ابن 

قو له: (والملاحدة) جمع ملحد» وقد ذکر الشارح معنی الا لحاد. 

قوله: (آو غیرهم من أهل البدع) أي کالکرّامية. فإنهم یقولون بجواز فضل الولي 
على النبي. 


سب 


)١(‏ هكذا بالاصل. 


[العقانذ المتعلقة بالصحابة ومَنْ بعدهم ] 


(ویکف عن کر الصّحابةٍ إلا بخير) لما روي في الأحاديث الصّحيحة من مناقبهم 


ووجبَ الکف عَنِ الطعن فيهم, لقوله عَلك: لا تا ضخابي؛ فلز أن أَحَدَكُمْ انق 


سم 


يلاحو ذهب مالع مُدَأَحَدِهِمْ ولا نصیفه ولقوله ییاسک : ا أَكْر مو ١|‏ أصحابى 
فانهم خیارکم»" esses‏ 


العقاند المتعلقه بالصحابة ومن بعدهم | 


حدیث: («لا سبوا أضحابيء فَلَوْ و لد کُم...) الحديث» هو في الصحيحين 
وغيرهماء «والنصيف) ده بفتح النون وكسر الصاد المهملة ذ ثم ياء تحتية لغة في النصف. 


حدیث: («آکرمُوا آصحابي فإنهم خياركم») هو طرف من حديث تتمّتة: «ثم الذين 
يلونهم» ثم یظهر الکذب حتی إن الرجل لیحلف ولا یستحلف. ويشهد ولا يستشهد الا 
من سره بحبوحة الجن فلیلزم الجماعت فان الشيطان مع الفذ وهو من الاثنین آبعد ولا 


)۱( التصیف: مکیال دون امد 

(۲) آخرجه البخاري (۳/ ۰۱۳۶۳ رقم ۳۷۰ ومسلم /٤(‏ ۰۱۹۲۷ رقم ۲۵۶۱) وآبو داود 
(۶/ ۰۲۱ رقم 119۸ والترمذي (0/ ۰1۹9 رقم ۳۸۲۱) وقال: حسن. وابن حبان 
(۱۷/ ۲۳۸ رقم ۷۲۵۳). 

(۳) آخرجه آحمد (۰۲۱/۱ رقم ۱۷۷)» وآبویعلی (۱۳۱/۱ رقم ۱۶۱)» والخطیب (/۳۱۸)) 
وابن عساکر (۳۳۸/۸). 


۸ العقائد المتعلقة بالصحابة ومن بعدهم 


الحدیث. ولقو له ع لبه اسه الل لله في أضحاييء LO‏ 
عم وم من هم يفضي امهم وَمَنْ آذاشم فقد آذاني وَمَنْ آذاني فقذ آذی الله. 


6 


۳ 


名 


وَمَنْ 00 الله 5 أن WE‏ 


ثم في مناقب كل من أبي بكر وعمرٌ وعثمانَ وعليٌ والحسن والحُسَيْنِ وغيرهم من 
أكابر الصحابة أحاديث صحيحة. 


2 ص ۰ ۰ و 0 8 إلى‎ 好 
وما وفع بينهم مِنَ المنازعات والمحاربات فله محامل وتأویلات. فسبهم والطعن‎ 
فیهم إن كان مما یخالف الأول الة لقطعيةً فكف کقذف عائشة رک نع والا فبذعة وفسق.‎ 


وبالجملة لم يُنقَل ع عَنِ السلف المُجتهدين والعلماء الصّالحين جوا اللَمْنِ عَلَى 
معاوية وأعوانه. لا اي أمرهم البغيٌ والخروجُ عن طاعة الإمام الح وهو لا يوجبٌ 
اللّعْنء وإنما اختلفوا في يزيد بن معاوية» حَنَّى ذْكِرَ في الخلاصة وغيرها: أنَّه لا ينبغي 
اللعنْ عَلَيْهِ ولا علی الحجاح. ا 


بخلون رجُل بمرآ فإن الثسيطان الثهماء ومن سرته حسته وساءته سيثته فهو مؤمن». 
آخرجه النسائی من حديث عمر - ره 2 > بسنل صحیح. 

حديث: («الله في أصحابي... الحدیث») أخرجه الامام أحمد بسندٍ جيّد والترمذي. 
وقال: غریب. كلاهما من حديث عبد الله بن مغفل المزنی 

وقوله: («فبحبي آحبهم») آي: فبسبب حبي أحبهم؛ لأن حبهم من حيث هم صحابة 
لا یکون الا بسبب حبه 5يا 


والکلام في قوله: («فيبغضي آبخضهم») علی هذا المنوال. 


(۱) آخرجه آحمد(/ ۰۸۷رقم ۱۸4۹ والبخاري في التاریخ الکبیر (۱۳۱/۵) والترمذي 
/٥(‏ ۰1۹ رقم ۳۸۱۲) وقال: غریب. وأبو نعيم في الحلية (۸/ ۲۸۷). والبيهقي في شعب 
الایمان (۲/ ۰۱۹۱ رقم ۱۵۱۱). وأخرجه آیضا: ابن حبان (۱7/ 55 ۰۲ رقم ۷۲۵۲) والدیلمی 
(۱/ ۱ رقم: 9۲۵). 


العقائد المتعلقة بالصحابة ومن بعدهم هده 

2 ۵ ا اا و ۰ 1 Tie‏ 3 ب هه e‏ 

لان النبي يوالسلا نهى عن لعن المصلین» ومن كان من اهل القبلة» وما نقل من لعن 

النبيّ السام لبعض من أَهْل القبلة فلما أنّه یعلم من آحوال الناس ما لا يعلمه غيره. 
وبعضهم أطلقٌ اللعْن عَلَّْه لما أنه کفر حينَ أمرٌ بقتل الحسين تلع واتفقوا عَلَى 

جواز اللّعْن عَلَى من قتلّه أو آمر به أو أجارّه أو رضی به. 


ع ۰ 5 ۾ 4ص ۰ 二 一 6 # 的‏ س 
والحق أن رضی يزيد بقتل الحسين واستبشاره بذلك وإهانة هل بيت النبي عَلِواسَكَمْ 
1 ووت >2 ما و گر وی ايع 
مما تواتر معناه وان كانت تفاصیله احاداء فنحن لا نتوقف فى شانه .es‏ 


1 


قوله: (لآن النبی َة نهی عن لعن المصلین ومَن كان من آهل القبلة) روی آبو داود 
والترمذی من حديث سمرة بن جندب قال: قال رسول الله 95: «لا تلاعنوا بلعنة الله ولا 


تعصبه) . 


وفی | < لصحيحي ٠:‏ من حديث ثابت بن ١‏ 3 4 پر فعه: (لعن المؤمن کقتله) . 
والأحاديث بمعنی ذلك متعددة. 
قوله: (وإلا) أي وان لا يكون ممابُخالف الأدلّة القطعيةء (فبدعة وفسق) کون 


الطعن فسقا ميد بما إذا لم يكن عن اجتهاد فقد قال علي - تلع - في معاوية وأهل 
الشام: «إخواننا بغوا علينا». 


قوله: (حين أمرٌ بقتل الحسين) قال الإمام الغزالي: لم يجت أن يزيدًا أمَرَ بقتل 
الحسين. 


قوله: (واتّفقواعلى جواز اللعْن على مَنْ قتله وعلى مَنْ آمر به) أي على وجه التعميم 
دون تعيين لإنسان؛ ليكون من باب: «لعن الخمر وشاربها وساقيها وبائعها ومبتاعها... 
الحدیث» رواه آبو داود وابن ماجه وقد أقدم الشارح على التصريح بلعن يزيد على 
التعيين مُستندًا إلى أن تفاصیل ما نَل عنه من رضاه بقتل الحسين واستبشاره قد تواتر 
القدر المشترك بينهاء ولعل هذا بالنسبة إلى اطلاع الشارح» وأمّا نحن فلم يخرج عندنا 
عن حدٌ الشّهرة إلى التواتره ولكن إن ثبت عنه ما نب إليه من أنه قال: 


۱۰ العقائد المتعلقة بالصحابة ومن بعدهم 
بل في إيمانه» لعنة الله عَلَيْه وأنصاره وأعوانه. 

(ونشهة مرو المبش رو نی بشرَهُم اي هللا والسّلام) بالج حيث 
قال عَیَاسَ: «آبو بكر في الجنة وعمرٌ في الحَنة وعثمان في الحَنة وعلی في الحنة 
وطلحة في الجَنة وسعیدٌ بن زيد في الجَنّة وآبو عبيدةٌ بن الجرّاح في الجَنة4) وكذا نشهدٌ 
بالجَنة لفاطمة والحسنٍ والحسین لما روي في الحديثٍ الصّحبح أن فاطمةٌ سید نساء 
هل ال وأنَّ الحسنَ والحسينَ سيّدا شباب أَمْل الجَنَة» وسائر الصّحابة لیذ کرون الا 
بخير ویرجَی لهم آکثر مما یر > جَى لغيرهم مِنَّ المؤمنين» ولا نشهدٌ بالجَتَة أو النار ملعم . 


فذلك مُوّذن بالکفر» وبالجملة: فالأولى بالنسبة إلى من لم یثبت عنده ذلك قطعا 
الإمساك؛ إذ لا حظر فى السّكوت عن لعنة إبليس فضلا عن غيره. 

قوله: (بل فى إيمانه) أي بل لا نتوقف فى انتفاء إيمانه. 

قوله: (حيث قال وَل «أبو بكر في الجنّة... الحدیث») آخرجه بهذا اللفظ 
الترمذي وابن حبان من حديث عبد الرحمن بن عوف بنحوه وأحمد من حديثه آیضا 
وأخرجه الترمذي من حديث سعيد بن زيد يرفعه» ولفظه: «عشرة فى الجنة أبو بكر فى 
الجنة» وعمر» وعلي» وعثمان. والزبير» وطلحة» وعبد الرحمن بن عوف» وأبو عبيدة» 
وسعد بن أبي وقاص». قال الرّاوي: فعدٌ هؤلاء التسعة» وسكت عن العاشر فنشده القوم 
باه فذكر نفسه وقد وَرَّدَ بنحو معناه روايات تعرف بمراجعة صحيح مسلم والسنن 
الأربعة. 

قوله: (لما ورد في الحديث الصحیح) ففي صحيح البخاري أنه - و - قال 
لفاطمة رَََلنَدْعَْهَا: «أما ترضين أن تكونى سيدة نساء أهل الجنة». 


.)۷۸/۲۱( رقم 24)» وابن عساكر‎ ۰۲۰ /١( 


لأحد بعینه» بل نشهد بأن المؤمنينَ مِنْ أهل 2 والكافرينَ من أَهْل النار. 


(وتَرَى الم" لمح عَلَى | لخفیّن في | : 太史‏ وا لحضر) لأنه واِنْ كان زيادة علّی الکتاب 
لكنه ثابت بالخبر المشهور. 


1 1 2 1 س‎ 一 0 و‎ 一 
JE 


الله ية مدنَه ثلاثة أيام وليالِيهنَ للمساف ويوماً وليلة للمقيم. 


وروی الترمذي عن خذيفة حديئًا في آخره أنَّ رسول الله - بيا - قال: «هذا ملك 
نزل لم ینزل الأرض قط قبل هذه الليلة» استأذن ربه أن یسم علي ويبشرني أنَّ فاطمة 
سيدة نساء أهل الجنة» وأنَّ الحسن والحسین سيدا شباب أهل الجنة». ورد الحدیثان من 
طرف آخر. 

قوله: (ولا نشهدٌ بالجنّة أو الثار لأحدٍ بعییه» يريدٌ من سائر الصحابة سُوى من دک 
وا فلا شك في أن من مات على الکفر من قتلی المشرکین ببدر وغیرها نشهد له بالنار, 
وأمًا أنّا لانشهد بالجنة الا لمن ذکر فقط فممنوع؛ بل قد وردت نصوص في آخرین من 
الصحابة نشهد لهم بالجنة مستندین إلى تلك النصوص؛ منهم عبد الله بن عمر وابن 
حرام والد جابر» وسائر شهداء آحد وهم سبعون لقوله تعالی: # ولا مس ال فتلوای 
یل نوت بل أا ون ریم € إلى قوله: «# جروت بيعم من لت وقشل ‏ 
[آل عمران: ۱۷۱-۱1۹]) ومنهم: خديجة» وجعفر بن آبي طالب» وزید بن حارثة وعبد 
الله بن رواحة» وعبد الله بن سلام» وثابت بن قيس بن شمّاس» وسعد بن معاذ وعكاشة بن 
محصن. وسائر أهل بيعة الرضوان من الذين بايعوا تحت الشسجرة» وهم ألف وأربعمائة 
لأحاديث في ذلك كله تُعرّف بمراجعة كتب الحديث كالصحيحين والسنن وغيرها. 


قوله: (سَيْلَ علي بن أبي طالب نة ن المسح على الخفین) الحديث رواه 


مسلم من حديث شریح بن هانى» قال: آتیت عائشة - رتا - أسألها عن المسح 


o1۲‏ العقائد المتعلقة بالصحابة ومن بعدهم 


وروی أبُو بكر عن رسول الله كك أنه رخص للمسافر ثلاثة أيام ولیالبهن وللمقيم یوم 
وليلة إذا تطهّرٌ فلبس خُفیّه أن يمسح عَلَيْهما. 


وقال الحسنٌ البصري: أد ركت سبعين نفراًمِنَ الصحابة نع يرونَ المسع 

ولهذا قال بو حنيفة رَتِمَدآنَهٌ: ما قلثُ بالمسح حَنَّى جاءني فيه دلیل مثل ضوء 
النهار. ۲ 

وقال الکرخی: إِنّي أخافٌ الكُفْرَ عَلَى من لا يرى مسح الخفین» لأن الآثارٌ التي 
جاءت فيه في حيز التواتر. 


وبالجملة من لا يرى المسح علی الخقَيْن فهو من أَهْل البدعة e‏ 


على الحفين فقالت : عليك بابن أ بي طالب فاسأله فإنه کان پسافر مع رسول الله 
7 - فسألناه فقال:... وساق الحديث بلفظه. 


وأخرجه أبو داود والترمذي وابن ٠‏ حبان. 


قوله: (ورّوی أبو بَكر) كذا في أكثر النسخ» وفي بعضها بزيادة (الصدّيق) وهو 
سهوء وانما هو أبو بكرة - بالهاء - واسمه نیع بن الحارث الثقفي» روى حديثه الترمذي 
بلفظ: «أنَّ رسول الله 一‏ لاد - رخص للمسافر. .. الحديث» ورواه أيضًا ابن خزيمة» وابن 
حبان» والدارقطني» والبيهقي: وقال الخطابي: هو صحيح الاسناد. ونقل البيهقي أن 

قوله: (وقال الحسنٌ البصري... إلى آخره) نقله عنه ابن المنذر» ولفظه: قال - يعني 
الحسن - : «حدّثني سبعون من أصحاب رسول الله - َل - أنه كان يمسح على الْحْمَين». 

وذکر أبو القاسم بن مندة آسماء من رواه في تذکرته» فبلغت ثمانین صحابيًا» وسرد 
الترمذي منهم جماعف والبيهقي في سننه جماعة. 


العقائد المتعلقة بالصحابة ومن بعدهم ۹ 
حتى سل أنش بن مالك هت عن ملاس والجماعة 4 فقال: أن تحب الشیخین ولا 
تطعن في | لختنیّن وتمسح عَلَى الم ۱ 


(و لا رم نب لتّمر) وهو أن ينبلٌ تمرٌ أو زبيبٌ في الماء فيجعل في ناء مِنَ الخزفٍ 
فیحدث فيه لذغگما لقاع فکاّه هي عن ذَلِكَ في بدءالاسلام لما كان الجرارٌ أواني 


الخمور ثم یسح فعدّمٌ تحریمه من قواعد أَهْل السَّسةِ والجَماعَةٍ 2 خلافاً للر وافض. وهذا 


وآما ماروي من إنكاره عن بعض الصحابة فقد ضعَفَّه الأئمة» وقالوا: إنه لا يثبت 


قوله: (حتی سل نس بن مالك) كذا في النسخ» ولعله مالك بن أنس» و(الشیخان) 


آبو بكر وعمرء و(الختنان) الصَهران؛ وهو عثمان وعلي عفر أجمعين. 
قوله: (بحدث فيه لذع) هو بالذال المعجمة والعین المهملة. 
قوله: (وكأنّه نهی عَنْ دك في مبدأ الاسلام) في صحیح مسلم» وسنن آبي داود 
والنسائي عن ابن عمر وابن عباس :sa‏ «أن النبي - ول - حرم نبيذ الجر). 
ed‏ وهو کل شيء يصنع من مدر. انتهی . 


ویخذ من الروایات الورادة فيه أن صَنعَتَهُ بآن یسوی نم يطلى بما يسد مسامه؛ فمنه 


الحنتم وهو الجرار الخضر والمُزفت 


ففي الصحیحین وغيرهما عن ابن عباس أن النبي يه قال لوفد عبد القیس: 
«وآنهاکم عن الدبّاء والحنتم والمزفت والنقیر». 


قوله: (لما كانّتِ الجرارٌ أواني الخمور) فان الجرار الخضر والمزقبّة كانوا يتََخِذُون 
فيها النبيذ؛ لأنها لانسداد مسامها يسرع الإسكار إليه فيها. 


مه FON.‏ 4 فا م۰ 1 ۱ 
قوله: (ثم نسح) ورد نسخه في صحیح مسلم وسنن آبي داود والترمذي والنساتي 


ء ۵۱ العقائد المتعلقة بالصحابة ومن بعدهم 
بخلاف ما إذا اشتد فصار مُسْك را فان القول بخُرمة قلیله وکثیرو مما ذهب إليه كثيرٌ من 
هل السَّنَةٍ والجماعة. 

في حديث رواه بريدة وفيه: أنه - كيه - قال: «ونهيتكم عن الأشربة الا في ظروف الأدم. 
فاشربوا في كل وعاء غير أن لا تشربوا مُسكرًا». 


قوله: (كثيرٌ من أهل السَّمنّة) بل هم أكثر أهل السَّنََّه وذهب بعضهم إلى حل القليل» 
وبعضهم إلى حل ما لا يسكر دون تقيِيدٍ بالقليل. 


م ل بس چاه 


۶ 


[مسألة أفضليّة النبوّة والولاية ] 


) ولايَبْلُعُ الولی دَرَجة الأنبياء) لأنَّ الأنبياء معصومون مأمونون عن خوف الخانمة 
مُكرَّمونَ بالوحي ومشاهدة المّلك. مأمور ون بتبليغ الأحكام وارشاد الأنام بعد الاتصاف 
يكمالاتِ الأولياء فما نَل عن بَعْضٍ الكرامية من جواز کون الوليّ أفضل ه من نی کفر 
وضلاله نم قدي ترا في أن مرت الةأفضل أ متي لول سد القع با الي 


لك 


متصفت بالمرتبتین وأنّه آفضل مِنَ الول الذي لیس بنبی ۶ 

الا الع مادام عاقلا باغ (إلى حبث سقط عنة لاس وی لعموم 
الخطاباتٍ الواردة في التكاليفي وإجماع المُحُتهدين عَلَى ذلك. 

وذهب بَعْض المباحیّین ای أنَّ العبد إذا بلع غاية المحبَّةٍ وصَفا لب واختار 


ع 


و 
[مسألة أ فضلية النبوة والولاية | 
قوله: (وَلايَبْلُعْ وی دَرَجّة الأنبياء) الأولّى ذكر هذا في مباحث النبوة؛ لأنه من 
مَقَاصِدٍ الفن» وقد تقد في الشرح توجيةٌ ذكره هنا بكونه من المسائل التي يتميّرُ بها أهل 
قوله: (نعم قد يقعٌ التردد) أي في أن نبوّة النبي أفضل أو ولايته» كما عبر بذلك في 
شرح المقاصد بتوجيه كل من اش شقي التردد. 
قوله: (وذهب بعض المُباحيين) أي الذين يقولون بأنَّ الأشياء مُباحة لمن زعمواء 


هاه 


۵۱ مسألة أفضايّة النبرّة والولاية 
الإيمانَ عَلّى الكفر من غير نفاق سقط عنه الأمرٌ والنّهيّ ول یله لله تعالی النار 
بارتكاب الكبائر وبعضّهم إلى أنّه بسقط عنه العبادات الظاهرةٌ یی الصّلاةٍ والصوم 


والرّكاة والحسجٌ وغير ذلك وتكونٌ عبادته تفگ وهذا كفرٌ وضلال فِنَ أكمل الاس 
في المحبّةٍ والإيمان هم انیا خصوصا حبيبَ الله تعالی؛ مع أنَّ التكاليفَ في حقهم 
أن وأکمل وامّا قوله عَلَا: «إذا أَحَبّ الله بدا لم يَضْرَّهُ ذنب)”" فمعناه أنّه عصعه 


مِنَ الذنوب فلم يلحقةُ ضرژها. 


كما يدل عليه حكاية معتقدهم الخبيث. 


قوله: (وآمًا قو له : «إذا > 一‏ الله عبدّا لم يضره ذنب») لا أعلَمُ له أصلاء وبتقدیر 
وروده فتأويله ما ذکره الشارح» وقد يُؤول بأن الله سبحانه يُوفقه للتوبة النصوح» والتَائْبُ 


وه سب چه 


(۱) آخرجه الديلمي (۲/ ۰۷۷ رقم ۲۳۲). 


[حَمْل النصوص عَلَى انظواهر ] 


(والتصوض) مِنَ الكتاب والسّنة ُحْمَلّ (عَلَى ظواهرها) مالم يصرف عنها دليلٌ 
قطعيّ كما في الآياتٍ التي يُشْعِرٌ ظواهرها بالجهة والجسميّة ونحو ذلك لا یقال: ليست 
هذه مر النصّ بل من المتشابهء لأنّا نقول: المرادُ بالنصٌ هاهنا لیس ما يقابل الظاهرٌ 
il‏ أقسام النظم عَلَى ما هو المتعارف. 


[حَمْل النصوص عَلَى الظواهر] 


قوله: (والتصوص من الکتاب والسّنَةُحْمَلُ على ظواهرها) كالحور والقصور 
والانهار من ماء ولبن لم يتغير طعمه» وخمر لذة للشاربين» وعسل مصفى» والأشجار 
والثمار» وتنعيم أهل الجنة» وتعذيب أهل النار بالجحيم والزقوم والسلاسل والأغلال 
وغير ذلك. 

قوله: (لا بقال: هذه ليست من النّضّ) هذا السؤال وجوابه يستدعيان معرفة تقسيم 
اللفظ إلى مُحكم ومُفّر ونص وظاهر ومُقابلتهاء وهو مفصل في أصول الحنفية» 
وحاصله أن يقال: دلالة اللفظ على المراد إن كانت ظاهرة فان لم تقبل النسخ فمحكم. 
والا فان لم تقبل التأويل والتخصیص فمُفسّرء وإلا فان سيق لأجل ذلك المراد فنص 
ولا فظاهر وان كانت غير ظاهرة» فان كان خفاؤها لعارض یخفی أو لا لعارض» 
وإدراك المراد عقلا فمشكلء أو نقلا فمجملء أولم يُدرَكُ أصلا فمتشابه. 


قوله: (مع أنَّ التكليف في حقهم) أي الأنبياء (أتم وأكمل) حتى إنهم يُعاتبون على 


o1۷ 


۱۸ حمل النصوص عَلَى الظواهر 


(فالشٌدول عَنها) أي عَن الظواهر (إلى مان يدَّعيها أَهْل الباطن) وهم المُلاجدة 
وسُمُوا الباطنية لادّعائهم أنَّ النصوض ليست عَلَى ظواهرها بل لها معان باطنة لا یعرفها 
لا المعلّمُ وقصدٌهم بذلك نفي الشريعة بالكلية (إلحاد) أي ميل وعدول عن الاسلام 
واتصال واتصاف بکفرء لكونه تكذيباً للنبيّ السام فيما عُلِمَ مجيه به بالضرورة. 


وأمّا ما يذهبٌ إليه بَعْضُ المحققين من أن النصوص محمولة عَلَى ظواهرها ومع 
دك ففيها إشاراتٌ خفيّة ای دقائق تتکشف عَلَى أرباب السلوك يمكن التطبیق بينها 
وبين الظواهر المرادةٍ فهو من كمال الإيمانٍ ومحض العرفان. 


أدنى زلَّة» بل على ترك الأفضل» وقد ذكر في شرح المقاصد أنَّ: العارف ربما يحصل 
له كمال الانجذاب إلى علم القدس والاستغراق في مُلاحظة جناب الحق بحيث يذهل 
عن هذا العالم» ويخل بالتكاليف من غير أَنْيَأنَمَ بذلك لكونه في خکم غير المكلف 
کالتاشم» وذلك لعجزه عن مُراعاة الأمرين» وملاحظة الجانبين» فربما يسأل دوام تلك 
الحالة» وعدم العود إلى عالم الظاهر وهذا الذهول هو الجنون الذي ربما يرجح على 
بعض العقول» والمتسمون به هم المتسمون بمجانین العقلاء وبهذا یظهر فضل الانبیاء 
على الأولياء فانهم مع استغراقهم أكمل وانجذابهم أشملء لا یخلون بأدنى طاعةء ولا 
يذهلون عن هذا الجناب ساعة؛ لأن قوتهم القدسية من الکمال بحیث لا یشغلها شاغل 
عن ذلك الجناب. ولهذا ینعی علیهم آدنی زلة عن نهج الصواب. انتهی. 

قوله: (الملاحلة) جمع ملحدة آخره هاء تأنيث نعت للجماعتة واحدها ملحد» 
اسم فاعل» آلحد إذا مال» وجاز عن القصد. غلب في الجائر بطعنه في الدین. 


قوله: (إلا المعلّم) المراد به عندهم إمام معصوم يهدي الناس إلى معرفة الله تعالی» 
ویعلم طریق النجاة وقیل: المُراد من العلم الله ورسوله. 


一 ec 


[ جحود الأحكام القطعية والاستهراء بها] 


(ورد التصوص) بأن کر الأحكامٌ التي دلت عَلیْها النصوص القطعية من الکتاب 
والسنة کحشر الأجساد مثلاً (کفر) لکونه تكذيباً صریحا لله تعالی ورسوله عم 
فمن قَدّفَ عائشة بالزنا کفر. 
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(واشتحلال المَعْصية) صغيرةً كانت أو كبيرةً (کفر) إذا ثبت كونها معصيةً بدليل 
قطعي, وقد عُلِمَ LU‏ فيما سبق. 
(والاستهائة بها کف والاستهزاء عَلَى الشريعة كفر) لأن لك من أمارات التكذيب. 


وعلى هذه الأصول يتفرّعٌ ما کر في الفتاوى من أنَّه إذا اعتقدٌ الحرام حلالاً فان 
كان خزمثه لعینه وقد ثبت بدليل قطعيٌ يكفر وإلا فلا بأن تكون حُرمته لغيره أو ثبت 


[جحود الأحكام القطعية والاستهزاء بها] 


قوله: (إذاثبت كونها معصية بدليل قطعی) ولا ينفعه التأويل إذا عم من الدين 
بالضرورة تحريمهاء كما أن تأويل الفلاسفة أدلة حدوث العالم لا يدفع كفرهم. 


قوله: (فيما سبق) أي قبيل الكلام في الشّفاعة. 


قوله: (فإن كان حرمته لعينه) في التلويح أن الفعل الحرام نوعان: 


۱۹ 


0۲۰ جَحود الأحكام القطعية والاستهزاء بها 


وبعضهم لم یر بين الحرام لعینه ولغیره فقال: من امستحل حراماً قد عم 
في دين النبي 也‏ مُه کنکاج ذوي المحارم أو شرب الخمر أو أكل ميتة أو 
دم أو لحم خنزير من غير ضرورة فکافر:وففل هذه الأشياء بدون الاستحلال فسقٌ. 
ومن استحل شرب لیذ ی أن يسكرٌ كفرء آنا لو قال لحرام : هذا حلال لترويج 
السلعۃ أو بحُكْم الجهل لا یکفر ولو تمنی أن لا يكونَ الخمرٌ حراماً أو لا یکون صومٌ 
رمضان فرضاً لما یش عَلَيْه لایکف » بخلاف ما إذا تمنّى أن لا يحرم الزّنا وقتل النفس 
بغير حقّ فإنّه کف لأن حرمةً هذه الأشياء ثابتة في جميع الأديان» موافقة للحکمةه ا 


آحدهما: ما يكون منشأ حُرمته عين المحل الذي تعلّق به الفعل کخرمة أكل الميتة 
وشرب الخمره ويُسكَّى حرامًا لعينه. 
الثانى ما يكون منشا حرمته غير ذلك المحل؛ کخرمة أكل مال الغير» فإنهما ليست 


لنفس ذلك المالء بل لكونه ملك الغير» فالاکل مُحرّم ممنوع» لكن المحل قابل للأكل 
في الجملة» فإن يأكله مالكه بخلاف الأوّلء فإن المحل قد خرج عن قابلية الفعل انتهى. 


۶ بي 


وهذاالقَرقُ لا تصح إرادته هنا؛ لا شستحل مال الغير يكفر بلا شك نعم إن أراة 
القائل بهذا الفرق أنَّ ما كانت خرمته لغيره يقل التأویل فلا يكفر من استحله بتأويل 
مقبولٍ لم یبعد. وكذا القول فيمن استحل ما ثبت تحريمه بدليل ظنی يقبل التأويل. 


قوله: (كييكاح ذوي المحارم) مشال للحرام لغیره» فإ التحريم لحرمتهن» والا 


قوله: (وشرب الم وأكل الميتة) ونحوهما أمثلة للحرام لعينه 

قوله: (موافقة للحِكْمّة) أي في حدٌ ذاتهاء مع قطع النظر عن الأزمان وأهلها لعدم 
اختلافها باختلاف الأزمان وأهلهاء وآما مثل حرمة الخمر مما اختلف بالآزمان» فثبت فى 
زمن بالنسبة إلى أهلهء وانتفى في زمن بالنسبة إلى أهله» فحكمته ليست ذاتية» فالتمتي فيه 
يحتمل أن یکون : تمنرًا لتبدّل حال الأشخاص والأزمان. 


جُحود الأحكام القطعية والاستهزاء بها ٥۲۱‏ 
ومن أرادَ الخُروجَ عَن الجكمة فقد أرادَ أن يحكم الله بما لیس بحکمت وهذا جهل منه 
ره 

وذكرٌ السرخسی فى کتاب الحیض: أنَّه لو استحل وطء امرأتهِ الحائض یکفر وفی 
النوادر: عن محمَّدٍ ره أنه لا یکش وهو الصحیح. 

وفي استحلاله اللواطة بامرأته لا يكفرٌ عَلَى الأصح» ومن وصف الله بما لا يليقٌ أو 
سخرٌ باسم من آسمائه أو بأمر من آوامره أو أنكرٌ وعدّه ووعيده يكفر. 

وکذا لو تمنی أن لا يكون نب من الأنبياء عَلَى قصد استخفاف أو عداوة» وكذا لو 


ضحك عَلَى وجه الرّضى لمن تكلم بالکفی n‏ 


قوله: (ومن راد أن یخرح عَن الحِكمَّة... إلى آخره) هو مبني على ما ذهب إليه 
الحنفية من الخسن والقبح العقليين وفاقا للمُعتزلة» وإن فارقهم في المبنى كما هو مُقرّر 
في آصولهم. 

وفي زوائد الروضة من كتبنا: أن الصواب أنه لا يكفي في مسألتي التمني» إذا لم 
يكن له نية تقتضي کفره. 

قوله: (وَهْوَّ الصحيح) محل نظرهء بل ينبغي أن يكون الصحيح ماذكره الإمام 
السرخسي؛ لأن التحريم مُجمع عليه» ثابت بنص الکتاب. معلومٌ من الذين ضرورة. 

قوله: (ومَنْ وصف الله تعالى بما لا يليقٌ به) هو إطلاق في موضع تفصيل محله كتب 
الفروع» ففي كتب الحنفية خلاف فيما إذا قال: فلان في عينيّ كاليهودي أو النصراني في 
عين الله. فمنهم من أطلق تكفيره» ومنهم من قال: إن آراد الجارحة کفر» واختلفوا أيضًا 
فيما إذا قال: الله فى السماء. ولو تى بالألفاظ الواردة فى القرآن؛ كقوله: الله معنا وید الله 
فوق أيدينا أو نحو ذلك فلا نحكم بكفره. 


قوله: (نبيّ) هو اسم یکون وخبرها (من الأنبياء). 
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وکذا لو جلس عَلی مکان مرتفع وحوله جماعة یسألونه مسائل ویضحکونه ویضربونه 


م 


وكذا لو أمرَ رجلا أن يكفرٌ بالله أوعزء عَلَى أن يأمرّه بكفر, وكذا لو أفتى لامرأة 
بالكفر لِتَسِينَ من زوجهاء وكذا لو قال عند شرب الخمر أو الزنا بسم الله» وكذا إذا صلی 
لغير القبلة أو بغير طهارة متعمداً يكفرء وان وافق ذَلِكَ القبلة» وكذا لو أطلقٌ كلمة الكفر 
استخفافاً لا اعتقاداً إلى غير ذَلِكَ مِنَ الفروع. 

(واليأسٌُ مِنَ الله تعالى كُفْرٌ) لأنّه لا ببأش من رَوْح الله إلا القومٌ الكافرون. 

(وَالأَمْنُ مِنَ الله تعالى كُفْرٌ) إذ لا يأمنُ مكر الله إلا القومٌ الخاسرون. 

فان قيل: الجرم بأنْ العاصي یکون في النار يأسٌ من الله تعالی؛ وبآن المطیع يكون 
في الجَنة من مِنَ الله فيلزمَ أن يكو المعتزليٌ كافراً مطيعاً كان أو عاصياًء لأنّه !ما آمن أو 
آيس» ومن قواعد أهل السّنة أن لا یکفر أحدٌ من أَهْل القبلة. 


قوله: (وكذا لو جلسٌ... إلى آخر المسألة) صوّب النووي في زوائد الروضة أنه لا 
يكفر» وقيد - هو والرافعى - الکفر فى مسألتى التسمية عند شرب الخمر أو الزنا بكون 


قوله: (واليأس من الله کفر) (والأمن من الله كفر) كذا في كتب الحنفية» والذي في 
كتب أصحابنا عذ الأمرين من الكبائر دون تكفيرهماء ومراد أصحابنا من استبعد العفو 
عن ذنوبه لعظمها استبعادًا دخل به في اليأس أو غلب عليه الرجاء غلبة دخل بها في حد 
الأمن من المک أمّا من كان يأسه لإنكار سعة الرحمة ذنوبه» ومن كان أمنه لاعتقاد أنه 
لاامكرء فينبغي أن يكون كل منهما كافرًا عندنا أيضًاء ويحتمل عليه نص القرآن» وقد بين 
متمسك أصحابنا في عدّهِمًا من الكبائر في الدرر اللوامع» فلیراجعه من آراده. 


قوله: (فإِنْ قیل: الجَرْمُ) أي جزم العاصي المعتزلي - مثلا - بأن العاصي يكون 
في التار يأس» وجزم المطيع المعتزلي بأن المطيع يكون في الجنة أمن؛ أي في المسائل 


جُحود الأحكام القطعية والاستهزاء بها ovYY‏ 

قلنا: هذا لَيْس بیأس ولا من لأنّه عَلَى تقدیر العصیان لاییأس أن يوقَقَهُ الله تعالی 
للتوبة والعمل الصالح. وعلی تقدیر الطاعة لا يأمَنُ أن يخذْلَهُ الله فیکتست المعاصي. 
وبهذا يظهرٌ الجواث عما قیل: اد المعتزليٌ إذا ارتكبٌ كبيرة لزم أن يصيرٌ كافراً ليأيسه من 
رحمة الله تعالى ولاعتقاده أنَّه لیس بمؤمن» وذلك لأنّا لا نسلم أن اعتقاد استحقاقه النار 
يستلزمٌ اليأس وأن اعتقادَ عدم إيمانه المع بمجموع التّصديقٍ والإقرار والأعمال بناءً 
عَلَى انتفاء الأعمال یوجت الکفر. ۱ 


۰ ۳ 。 اع اله ء0 مه اه 1 « T‏ 
هذا والجمع بين فولهم: لا یکفر احد من آهل القبلة» وقولهم: یکفر من قال بخلق 
القرآن واستحالة الَّوْية أو سب الشيخين أو لعنهما وأمثال دك مُشْكِل. 


الاجتهادية» أمّا من أنكر شيئًا من ضروريات الدّین فلا نزاع في تکفیره» على أن هذه 
القاعدة للأشعري وبعض آتباعه» والبعض الآخر منهم خالفوها فكفروا والمعتزلة 
والشيعة في بعض المسائل فلا حاجة إلى الجمع إذ القائل لم یتحد» واعلم أنه قد يقع في 
بعض العقائد» ولا نکم أحدًا من أهل القبلة بذنب؛ أي كالزنا والسرقة ونحوهما خلافا 
للخوارج في تكفيرهم آهل القبلة بذلك» وهي مسألة آخری. 

قوله: (بناع) مُتعلّق بقوله (اعتقاد). 


قوله: (والجمعٌ... إلى آخره) اعتذر العلامة العلاء البخاري عن مشايخهم بان 
إطلاقهم الكفر بالكلمات المذكورة ونحوها ليس على ظاهره بل تغليظًا يُريدون به 
التنفير» فإطلاقهم مقيد بقصد ما يكون به اللفظ كفر. 


< ب بد چه 


۲ 


[مسألة علم الغیب ] 


一 ۰ < ۰‏ ۰ 2 5 کر ا حو 0 和‏ 
(وتصدیق الکاهن بما يخبره عن الغیب کفر) لقوله عَلِيواَامُ: «من آتی کاهنا 

۰ ۹2 رز + 4 . e 一‏ له 一 Tai _T 一‏ ا 0 
فصدقه بما بقول فقد کفر بما آنزل على محمد سل »۲ والکاهن هو الذي بخبر 
عن الكوائن في مستقبل الزمان ويدعي معرفة الاسرار eee‏ 


[مسألة علم الغيب] 


قوله: (وتصدیق الکاهن) أي فيما أخبر به من المغيّبات بطريق الكهانة. 
حديث: امن أتى کاهنا» رواه أصحاب السنن الأربعة من حديث أبي هريرة 
و رم 

- ضراوع - وقوله فیه: فقد کفر بما آنزل على محمد - بيه - يشير به إلى قوله تعالی: 


۱ ۳ 


رر ~ 。 2 سس سر سر صر ۳4 > 一‏ م2 مراع 
لايع اومن قاسوت والارض اقب لاله 4 [النمل: .]٠١‏ 


ee 


وفي صحيح مسلم من حديثِ بعض آمهات المؤمنين - وصرح الحميدي بأنها 
一 > 一 和 9? 一 一 1 ۰‏ ۹ ا 1 ۹ 
حفصة أَم المؤمنين وَيِدَإنَدعَنهَا - أن النبي تا قال: «من أتى عرّافاء فقصده لم تقبّل له صلاة 
آربعین لیلة». العرّاف هو الذي يدعي معرفة الشيء بمقدماتِ يدعي آنها آسباب تذل على 
مواقعهاء کالمسروق من ذا الذي سرقه» وکموضع الضالة ونحو ذلك» ومعنی عدم قبول 
صلاته آنّه لا ثواب له فیها وان كانت مُجزية فى سقوط الفرض. 


(۱) آخرجه آحمد (447۹/۲). وآبو داود (4 ۰۳۹۰ والترمذي (۱۳). والنسائی فى السنن الکبری 
(۱ 4۰ وابن ماجة (1۳۹). والبخاري في التاریخ الکبیر (۱۱/۳). 


6۲ ۵ 


۵۲ مسألة علم الغیب 
ومطالعة عم الب كان في العرپ كهنة يعون معرفةً الأمورء فمنهم من كان يزعم أن 
له رئيساً مِنَ الجن وتابعة ثُلقي إليه الأخبارء ومنهم من كان يدعي أله يستدرك الأمور 
بفهم أغطيه. 

والمنحُم إذا ادّعی الیل بالحوادث الآتية فهو مثل الكاهن, وبالجملة ة الم بالغيب . 
سره اله تعالی لا سبي له للعباد إلا إعلام من تعالى وإلهام بطريق المعججزة أو 
الكرامة أو إرشاه إِلَى استدلال بالأمارات فيما يمكن ذَّلِكَ فيه ولهذا ذْكِرَ في الفتاوى أن 
قول القائل عند رؤية هالةٍ القمر: يكونٌ المطر. مدّعياً عِلْمَ الغيب لا بعلامة کفر والله 


أعلم. 


قوله: (ومطالعة علم العَيّب) أي الاطلاع عليه. 

قوله: (أن له ريًا) أي جنینا یتراء‌ی له أي [یتبه]() له بحيث يراه» وعطف (التابعة) 
عليه؛ لآنها الأنثى» والري الذكر» وكل منهما يلقى إلى الكاهن» ولكن حذف الشارح 
من الري قوله: (يلقي) اكتفاءً بذكره في التابعة» وقد كان ذلك في الجاهلية كثيرّاء قال 
النووي: وهذا القسم بطل من حين بعث نبينا محمد با 

وله يستدر مربب روم 
طریق التتجیم کن وأا ما رد في صحيح مسل "كان نبي من الأنبياء یش فمن وافق 
خطه فذاك» ليس معناه الاذن في الخط في الرمل ونحوه؛ لانه ضرب من الكهانة» بل 
معناه أنه إن علمت موافقة الخط لما كان یفعله ذلك النبي فذاك جائزء والا فحرام وأنی 
لنا نعلم موافقته» فلا يجوز لنا الخط لانتفاء شرط جوازه. 


(۱) غير واضح بالأصل» والمثبت آقرب شبها للرسم» وأوفق للسیاق. 


[مبحث المعدوم | 


7 م ت 多‏ 7 0 
(والمعدومٌ یس بشيء) إن أريدٌ بالشیء الثابت المتحقق عَلّى ماذهب إليه المحققون 
من أن الشيئية ترف الوجوة والثبوت, والعدمٌ يرادف النّفي. 
وهذا حكجٌ ضروري لم ينازعٌ فيه إلا المعتزلة القائلون بان المعدوع الممكن ثابتٌ 
في الخارج. 


وان ا آرید أن | أنَّ المعدوم لا يُسمّى شيئاً فهو بحث لغوي مبنيٌ عَلَى تفسير الشّيْء م 
[ مبحث المعدوم] 


قوله: (والمعدوم لَيْسَ بشسیع) هي من آشهر المسائل التي امتاز بها آهل السنة عن 
أهل الاعتزال فلذا آوردها المصنف هنا. 

قوله: (المُتحقّق) بکسر القاف بمعنی الثابت تأكيدًا له. 

قوله: (تساوي الوجود) في ب بعض النسخ : (تساوق) بالقاف آخره بدل الياءء 
والمساواة في الصدق فقط ينفي الترادف الذي عبر به الشارح أول هذا الشرح» وتکلمنا 
عليه هناك وأما لفظ المساوقة بالقاف» فقد قال في شرح المقاصد: إنه يستعمل عندهم 
فيما يعم الاتحاد في المفهوم» فيكون اللفظان مترادفين» والمساواة في الصدق فيكونان 
متباينين» وقد عبر في المواقف بقوله: الشبه تساوق الوجود. قال في الشرح: وتساويه 
وان غايرته. وهى ظاهرة فى إرادة المساواة فى الصدق. 


۳۷ 


2۲۸ مبحث المعدوم 


أنه الموجودٌ أو المعدومٌ أو ما يصح أن يُعْلَمَ أو يُحْبَرَ عنه» فالم رجنم إِلَى النقل» وتتبع 


قوله: (أنَّهِ الموجود) أي فقط» وهو مذهب الأشاعرة» أو المعلوم - باللام - وهو 
مذهب الجاحظ ومعتزلة البصرة» ونص في شرح المواقف: مذهب الأشاعرة» بل آهل 
اللغة يُطلقون في کل عصر لفظ الشيء على الوجود حى لو قيل لهم الموجود شيء تلقوه 
بالقبول» ولو قيل ليس بشيء قابلوه بالونكار. 


قوله: (فالمرجعٌ إلى التقل) أي عن أهل اللغة. 


[مسألة ایصال الثواب] 


(وفي دعاء الأحياء للأموات وتصدقهم) أي تصدق الأحياء (عنهم) أي عَنِ الأمواتٍ 
(نفعٌ لهم) أي للأموات. خلافا للمعتزلة تمشکا بأن القضاء لا يتبدّل» وكل نفس مرهونة 
بما کسبت. والمرءٌ مجزي بعمله لا بعمل غيره. 


ولنا ما وَرَدَ في الأحاديث الصّحاح من الدعاء للأمواتِ حصوصاً في صلاة الحنازق 
وقد توارثه السَّلف. » فلو لم يكن للأموات نفع فيه لما كان له عنی» قال کار «ما من 


ر ل 


ميّتِ تُصَلَّي عَلَيْه امه ِن المسلمينَ يبلغون ما كلهم یشفعون له لوف( وعن 
سعد بن عبادء أنه قال: يا رسول الله إن مغ مانت» فا الصدقة ة أفضل؟ قال : الماء. 


فحفر 7 شرا وقال: : هذه لاه سعد» وقال ليالس : «الدعاء ید اللاء»)") و«الصدقة 


(۱) أخرجه مسلم (۲/ ٦٥٤‏ رقم ۹8۷ والنسائى (5/ ۷۵ رقم ۱۹۹۱) وابن حبان (۷/ ۰۳۵۱ رقم 
۱ والبيهقي في شعب الایمان (۷/ ۶ رقم 4۸  .)٩۲‏ وآخرجه آیضا: الطبراني في الأوسط 
( ۰۱66 رقم 1۰۳۹ والبيهقي /٤(‏ ۰۳۰ رقم 5595). والديلمي (4/ ۳۲ رقم ۱۰۱). 

(۲) آخرجه الدیلمی فى الفردوس (۲۹۱۲). وانظر فيض القدیر (۳/ 57 ©)» وکشف الخفاء 
(7/۱ ۸7). ۹ 

۳( قال الغزالي (إحياء علوم الدین ۳۸/۳) : قيل لابراهیم بن آدهم: ما بالنا ندعو فلا یستجاب لنا 
وقد قال الله تعالى : ادعو أَسْتَحجِبٌ له [غافر: ۰ ] قال: لأن قلوبکم ميتة» قیل: وما الذي 
أماتها؟ قال: ثمانی خصال: عرفتم حق الله فلم تقوموا به وقرأتم القرآن فلم تقوموا بحدوده وقلتم 
نحب رسول الله - ی - وتركتم سنته وقلتم نخشی الموت ولم تستعدوا له وقال الله تعالى: #إِنَّ 
和‏ عدو € [فاطر: 7 ] وطاوعتموه «عَلَى المعاصي وقلتم نخاف النار فأرهقتم أبدانكم فيها 


وقلتم نحب الجن ولم تعملوا لها وإذا قمتم من فراشکم رمیتم بعیوبکم وراء ظهور کم وقدمتم 
عيوب النّاس أمامكم فكيف يستجاب لکم» انتهى. 


حكن 


دم مسأل ایصال التّواب 


رن + ص ت م4 مر ص 2 ص گر ۰ 名‏ 0م 的‏ د ا 2 ۷ ٠‏ 

تطفیء غضب الرزب»" وقال علیَهاسَلم: «إن العالم والمتعلم إذا مرا علی قريةٍ فان الله يرفع 
هم م م (ue‏ )لس اس ع e 和‏ و ۳۳ 1 1 5 5 

العذاب عن مقبرة تلك القرية آربعین يوما» والاحادیث والاثار في هذا الباب آکثر من أن 


و و 


يف 


تحصی . 


)۱( آخرجه ابن حبان (۸/ ۰۱۰۳ رقم ۳۳۰۹)ء والبيهقي في شعب الایمان (۳/ ۰۲۱۳ رقم \(. 
وأخرجه آیضا: الضیاء (۵/ ۰۲۱۹ رقم ۱۸4۸ والديلمي (۲/ ۰4۱۳ رقم 5 ۳۸۳). 


[إجابة الله الدعوات] 


(والله تعالى يجيب الدّعواتٍ ويقضي الحاجات) لقوله تعالى: #ادعون أسْتَحِبٌ 
لگ [غافر: ۰ ولقوله لیاسم جاب لعب عم يذ ۳ ع بإنم أو قَطِيعةٍ مرجم تا 


َستَعحل »۳ ولقوله َال که : إن رَبَكُمْ تَسبَارَكَ وَتَعَالَى خی ع كريد يَسْتَحْبِي من عَبْدِِ ذأ 
رقم یاهآ نَيَرُدَهُْمَا صفرا »۳. 

واعْلَمْ أنّالعمدة في فك صدق التب وخلوض الطْويّة وحضور القلب. 
لقوله م :ادوا الله وم مُوقِنُونَ بالاجَابة» واغْلّموا أنَ الله تعالی لا يستجيبُ 
الدعاء من قلب غافل كن 


)۱( آخرجه مسلم (/ ۰۲۰۹۲ رقم ۰۲۷۳۵ وابن حبان (۳/ ۰۱۲6 رقم ۸۸۱). وآخرجه آیضا: 
البيهقي (۳/ ۳۳ رقم 1۲۲۲). 

)۲( آخرجه آحمد (9/ ۰4۳۸ رقم ۲۳۷۵ والترمذي (۵/ ۰۵67 رقم ۳۵۵) وقال: حسن غریب. 
والحاکم (۱/ ۷۱۸ رقم ۱۹۲۲) وقال: صحيح علّی شرط الشیخین. والبيهقي (۲/ ۰۲۱۱ رقم 
۵ ) وآخرجه آیضا: آبو داود (۲/ ۰۷۸ رقم »)۱٤۸۸‏ وابن حبان (۳/ ۰۱۲۰ رقم ۸۷۲). 

(۳( آخرجه الترمذي (۵/ ۰٩۱۷‏ رقم ۹ 4۷ ۳) وقال: حدیث غریب. والحاکم (۱/ ۰7۷۰ رقم ۰۱۸۱۷ 
وقال: مستقیم الاسناد. وتعقبه الذهبي في التلخیص بأن فيه صالحاً المري مترولك. وآخرجه آیضا: 
ابن آبي حاتم كما في تفسیر ابن كثير /٤(‏ ۰)۷۵ والطبراني في الأوسط (۵/ ۰۲۱۱ رقم ۵۱۰۹ 
واببن عدي (4/ ۰1۰ ترجمة ٩۱۲‏ صالح بن بشير آبُو بشر المري) وقال: قال البخاري: منکر 
الحديث. والرافعي (۳۲۹/۳). 
ومن غريب الحديث: «موقنون»: جازمون بالإجابة. «غافل»: معرض عن الله أو عما سأله. «لاه»: 
مِنَ اللهو: لاعب بما سأله أو مشتغل بغیر الله تعالی. ۱ 


o۳1 


oY 


| دعاء الکافرین | 


واختلفَ المشايح في آنه نه هل یجوز أن یقال: : ستحات دعاء الكافر» فمنعه الجمهور 
لقوله تعالی: مادعا کف إل ف سل )€ [الرعد: ۱۶] ولأنَّه لا يدعو الله تعالی لاه 


لا پعر فه. 
ولانه وا 5 به فلمّا وصفه بما لا یلیق به فقد نقض إقرارّه 
2 و 


وما زوي في الحديثِ من أن دعوة المظلوم وإن كان کافرا تستجاب فمحمول علی 


کفران النعمة 
| دعاء الکافرین | 


توله (ولنا ما ورد في الأحاديثٍ الصحاح) وهي متعددة منها قوله بلا «إذا صلیتم 
¿ ماجه من حدیث أبي هريرة. 


على المیت. فأخلصوا له الدعاء» رواه آبو داود وابن 
ومنها: أنه - تا - كان إذا صلّی على الجنازة قال: «اللهم اغفر لحيّنًا ومتنا وشاهدنا 
توفیته من فتوفه على الایمان» روا صحاب السنن الاربعة من حدیث آبی هريرة. 
。 2 ۰ ۰ 1 


- وقد صلّی على جنازة یقول: اللهم اغفر له وارحمه واعفٌ عنه وعافه» وأكرم نزله. 
ووسع مدخله» واغسله بماء وثلج وبرد ونقه من الخطایا کم ينقى الثوب الأبيض من 


o 


和 


الدّنَسء وأبدله دازا خيرًا من داره» وزوجَا خيرًا من زوجه وقه فتنة القبر وعذاب النار» 
قال عوف فتمنیت أن أكون ذلك المیت لدعاء رسول الله ع». 

حدیث: «ما من میت يصلي عليه أمَّة من المسلمین...الحدیث» آخرجه مسلم 

حديث سعد بن عبادة في آمه آخرجه آبو داود» وأخرجه ابن ماجه من حديث 

حديث: «الدعاء يرد البلاءء والصدقة طف عضب الرََت) لم أستحضره حين هذه 
الكتابة» والذي حضر فى حديث سلمان الفارسی نع أن رسول الله ية قال: «لا یرد 
نضا إلا ادها ولا يزيد في سمل ابر» روا لترمذي» وقال حسن شري در 
ابن حبّان في صحيحه» والحاكم في المستدرك من حديث ثوبان رج يعَنَْهُ بلفظ :أن 
النبي - ية - قال: لا یرد القدر... إلى آخره». 

وحديث عائشة - رََِالِنَدُعَنْهَا - قالت: قال رسول الله يَكِِ: «لا يغنى حذر من قدر 
والدعاء ينفع مما نزل ومِمًا لم ينزل» وان البلاء لينزل فیلقاه الدعاء فيعتلجان إلى يوم 
القيامة» رواه البزّار والطبراني والحاکم وقال: صحيح الإسناد. 

وحديث أنس یلع عن النبي يَلِ: «آن صدقة السّر تطفی غضب الرب.. 
الحدیث» رواه الترمذي وابن ¿ حبان في صحيحه» وورد بنحو معناه أحاديث. 

وأما حدیث: (إن العالم والمتعلم إذا مرا على قرية» فمع أنه لا أصل له لم يدل على 
المقصود بل على ما له به شبه. 

قوله: (والأحاديث والآثار في هذا الباب أكثر من أن تحصی) قد أفرد جمع من 
العلماء بالحديث الدعاء بالتأليف» مع إفراده بترجمة في آمهات الکتب؛ کالصحیحین» 
والسنن الأربعة» وغيرها. 


دعاء الكافرين oo‏ 


[الأعراف: 54 ]١‏ فَقَال الله تعالى: 7 ير 2 [الأعراف: ٠١‏ ۵۰ وهذه ه اج وإليه 

حديث: (یستجاب للعبد...الحديث» رواه مسلم والترمذي من حديث أبي هريرة 
بلفظ: «لا يزال يستجاب للعبد ما لم يّدعٌ بإئم أو قطيعة رَجم ما لم یستعجل» قيل يا رسول 
الله : وما الااستعجال؟ قال : يقول : قد دعوت وقد دعوت فلم أر یستجب لي» فيستحسر 
عند ذلك ويدع الدعاء» . يستحسر معناه: یمل ويعيى» وفي الصحيحين من حديثه أيضًا: 
(یستجاب لأحدكم ما لم ب يعجأ يقول: دعوت فلم ب تجب لی». 

حديث: ان ربكم حبىٌّ كريم» رواه أبوداود والترمذي» وحسنه وابن ماجه» وابن 
حبان في صحيحه. والحاکم؛ كلهم من حديث سلمان RN‏ 

قال في الکشاف آثناء سورة البقرة: هو جار على سبیل التمثیل مثل: ترکه تخییب 
بکسر المهملت وسکون الفاء معناه: خالیتین. يقال بيتٌ صفر؛ أي خال» وبیتان صفر 
وبيوت صف بلفظ الافراد في الکل. 

قوله: : (في ذلك أي في ! إجابة الدعاء حديث: را الله وأنتم ُوقنون | بالإجابة»). 
عبدي بي . 

حديث دعوة المظلوم» آخرجه ابن حبان والحاكم من حديث أبي ذر رنف 
قال: قلت: یا رسول الله ما كانت صحف إبراهيم عليه الصلاة والسلام؛ قال : «کانت 
أمثالًا كلهاء ها الملك المُسلّط المُبتلّى المخرور إِنّي لم أبعثك لتجمع الدنيا بعضها 
على بعض» ولكني بعتتك لتردّ عني دعوة المظلوم فإني لا أردهاء ولو كانت من کافر». 

وفي رواية لأحمد: «دعوة المظلوم مُستجابة» وإن كان كافراء ففجوره على نفسه». 

قو له: (وجَوّزه بعضهم) أي جوزه بعضهم أن يقال: يستجاب دعاء الكافر. بمعنى أنه 
لا يمنع منه الشسرع؛ لوقوع إجابة دعاء إبليس بالانتظار فهذا الخلاف حکاه عن الشافعية 


سم دعاء الکافرین 


ذهب أبُو القاسم الحكيم السّمرقندي وأبو النصر الدّبوسى. وقال الصَّدْر الشهید: وبه 
الروياني منهم في کتابه البحر» واستدل بما ذکره الشارح» لكن جعل محل الخلاف: هل 
يستجاب دعاء الكافر أو لا؟ لا أن محله إطلاق لفظ (یستجاب) وعدم اطلاقه» كما فعل 
الشارح» والذي عليه شيخنا في المسايرة هو ما جرى عليه الروياني. 

وأمّا قول أصحابنا السّافعية: لد أهل الم لايُمنعون من الخروج إلى الاستسقاء 
وتعليلهم ذلك بأنّهم مُسترزقة» وفضل الله سبحانه واسع يعم البرّ والفاجر والمؤمن 
والكافر» قالوا: لكن لا يختلطون بنا خشية أن ينزل عليهم عذاب فيصيبناء فمَحتّل القول 
بإجابة دعائهم وللقول بعدمه وحضورهم على هذا بمنزلة حضور البهائم. 


قوله: (وهذه إجابة) قيل: الإجابة للكافر فى آموره الاخرة» وبه يحصل التوفيق بين 
الآية والحديث. 


يع سس اه 


[آشراط الساعة ] 


(وما أَخْبَرَ به النبينٌ عَلَيْهِ الصَّلاةٌ والسلامٌ من آشراط السّاعة) أي علاماتها (مِنْ 
1 3 م ۳۹ ۲ ۶ ۳ 3 7 ۳ za TAU 和‏ 
خروج الدجال ودابة الارض ویاجوح وماجوح ونزول عيسى عَلیَاسَم من السماء 

1 مس ۳ 
وطلوع الشمس من مَغربها فهو حق). 

لأنها آموز ممكنة أخبرٌ بها الصادق. 

قال حذيفة بن أسيد الغفاري: اطلعٌ رسول الله علينا ونحن نتذاکر فقال: ما تذاكرون, 
قلنا: نکر السّاعة» قال: إنها لن تقوع حَتَى تروا قبلها عشر آيات» فذكرٌ الدّخانَ والدجال 
والدابة وطلوع الشسمس من مغربها ونزول عیسی ابن مریم ويأجوجٌ ومأجوج وثلاثة 


[آشراط الساعة ] 


قوله: (آشراط السّاعة) جمع شرط بفتحتین» وهو العلامة. 

قوله: (أسيد) هو بفتح الهمزة وکسر السین المهملة» والغفاري بکسر الغين» 
نسبة إلى غفار؛ قبيلة آبی ذر» دعا لها النبی - بيه - بقوله: «غفار غفر الله لها». كما فى 
الصحیحین. 

وحدیث خذيفة بن آسید رواه مسلم وأبو داود» والترمذي وغیرهم. 

والخسف: غور المکان إلى جهة قعر الأرض. 


«۳۷ 


۷ آشراط السّاعة 
خسوف: خسف بالمشرق و خسف بالمغرب وخسف بجزيرة العرب. وآخر لك ناژ 
7 و 2 ۳ و کے 4 44 
تخرج من اليمن تطرد الناس إلى محشرهم. 

والأحاديث الصَّحَاحٌ في هذه الأشراط كثيرة دا فقد وی أحاديث وآثارٌ في 
o .‏ ۳ ور ت ۱ 
تفاصیلها فلتطلَبْ من كتب الّفسیر والسیر ولتّواریخ. 


[هل المختهد تخطی؟] 


(والمُجْتهِدٌ) في العقلیّات والشرعياتٍ الأصليّة والفرعيّة عبّة (قد بطم ویصیب) 
وذهب بَعْضٌ الأشاعرة والمعتزلة إِلّى أنَّ کل مجتهد فى المسائل الشرعية الفرعية التى 

وهذا الاختلاف مبنيٌ عَلَى اختلافهم في أن له تعالى في کل حادثة خکماً معيناً أ 
حكمة في المسائل الاجتهادية فما دی إليه رأي المُختهد. 

وتحقيقٌ هذا المقام أن المسألة الاجتهادية لا أن لا یکون لله تعالى فيها حكمٌ معي 
قبل اجتهاد المحتهد أو يكون» وحینتذ نذ اما أن لا ايكون من الله عَلَيْهِ دلیل أو یکون وذلك 
الدّليل ما قطعىٌ أو ظَنيٌ» فذهب إِلَى کل احتمال جماعة. 


[هل المجتهد يُخطى؟] 


قوله: (في العقلیّات) آي: من الاعتقادیات؛ کحدوث العالم» وثبوت الباري 
وصفاته» ویخالف حکم الخطأ فیها حکم الخطأ في الشرعیات الفرعية» فالمخطیع في 
هذه مأجوره وفي العقلیّات آثم أو کافر. 

قوله: (وبعض الأشاعرة) منهم القاضي» بل هو منقول عن جمهور المتكلمين 
الأشاعرة والمعتزلة» بل عن الأشعري نفسه. 


oY 4 


5ه هل المجتهذ يُخْطِى؟ 


والمختار أن الحكم مین 0 ل وعليه دلیل ظنٌْ ان وجدّه المُجْتهدٌ آصاب. وان فقده 
أخطأء والمُجْتهِدُ غير مُكلّف بإصابته لغموضه وخفاه فلذلك كان المخطی معذوراً بل 
مأجوراًء فلا خلافَ عَلَى هذا المذهب في أن المخطى لیس بآثم» وإنما الخلاف في آنه 
مخطی ابتداء وانتهاءً أي بالنظر ی الدّليل والحكم جميعاًء وإليه ذهب بَعْض المشايخ. 
وهو مختارٌ الشَيّخ أبي منصورء أو انتهاءً فقط أي بالتظر إِلَى الحكم حيث أخطأ فيه وان 
آصابَ في الیل حيث أقامه عَلَى وجهه مستجمعاً لشرائطه وأركانه فأنى بما كلف به من 
الاعتبارات وليس عليه في الا جتهادیات اقامة 2 الحجّة القطعية التي مدلولها حقٌ البتة. 

والدّلیل عَلَى أن المُجْتهد قد يخطئ وجوه: 

الأول: قوله تعالى: سین 6 [الأنبياء: ۹ ۷] والضمير للحكومة أو الفتياء 
ولو كان كل ی الاجتهادين صواباً لما كان لتخصيص سليمانٌ بالذكر جهة لأن كأ 
منهما قد أَصابٌ الحکم حينئذٍ وفهمه. 

الثاني: الأحاديث والآثار الدالَةَ عَلَى ترديدٍ الاجتهاد بين الصواب والخطأء بحيث 
صارت متواترة المَعنى» قال علَهاسَم : إن آصبت فلك عش حسناتء وان أخطأتٌ فلك 


mL 


قوله: (فأنى بما كلف به من الاعتبار) أي في قوله تعالی: #فاعتروا ای 
اضر )4 [الحشر: ۲]. 

قوله: (والضَمیرٌ للحكومة والفتيا) والقصة التي فیها الحکومة والفتیا معروفة في 
کتب التفسیر. 


حدیث: «إن آصبت فلك عشم حسنات» آخرجه الامام آحمد من حديث عمرو بن 


)١(‏ أخرجه ابن عدي (۲/ ۳۸۲ ترجمة ۵۰۵ حفص بن سليمان أبو عمر الأسدى) وقال: عامة حديثه 
عن من روى عنهم غير محفوظة. وأخرجه أيضًا: الطبراني في الأوسط (۲/ ۰۱7۲ رقم 1547), 
وفى الصغير (۱/ ۰٩۷‏ رقم ۱۳۱). قال الهيثمي (5/ ۱۹۵): فيه حفص بن سليمان الاسدي» وهو 
متروك. 


۶ و ه 
هل المجنهد بُخطِى؟ ۵:۱ 


وفي حديثِ آخر جيل للمصیب آجران وللمخطئ أجِرْ واحد. وعن ابن مسعود: ان 
一 1‏ ها سم بل 。 2 ۳ 1 5 ۰ ۰ 2 5 ص 和‏ 
آصبت فِنَ الله والا فمني ومِنَ الشسیطان وقد اشتهر تخطئة الصحابة بعضهم بعضا في 
الا حتهادات. 


الثالت: القیاس مَظهر لا م: مثبت. فالثابت بالقیاس ثابت بالنص مَعْنی» وقد آجمعوا 
عَلَى أن الحق فیما ثٍ ثبت بالنص واحد لا غير. 


الرابع: أنه لا تا نفرقة في العمومات الواردة في شريعة نبيّنا السام بين الأشخاصء 
فلو كان كل مجتهدٍ مُصيباً لزم اتصافُ الفعل الواحد بالمُتنافيين مِنَّ الحظر والاباحة أو 


العاص بلفظ: «إن أصبت فلك عشرة أجورء وان أنت اجتهدت فأخطأت فلك حسنة». 


(وفي حديث آخر: «جعل للمُصيب أجران» وللمخطئ أجر)) اتفق عليه من حديث 


عمرو بن العاصء وأبي هريرة 5 بلفظ : (إذا اجتهد الحاكم فأخطأ فله جر وإن 
اجتهد فأصاب فله آجران». 


قوله: (وعن ابن مسعود) آخرجه النسائي وغیره» عن إبراهيم - هو النخعي - قال: 
أتى عبد الله في رجل تزوج امرأة ولم يفرض لها نم مات قبل أن يدخل بهاء قال: سأجتهد 
لكم رأييء فان يكن صوابًا فمن الله» وان يكن خطأ فمن قِبَلِي...الحديث». 

قوله: (وقَذ أَجْمَعوا على أنَّ الحق. .إلى آخره) أورد عليه أن محل الإجماع الحكم 
الذي ليس باجتهادي والكلام في الا جتهادیات. فالدليل غير مطابق للمدّعي. 

قوله: (الرابع: أنه لا تفرقة في العمومات بَيْنَ الأشخاص) أي بل دخول الكل فيها 

قوله: (لزم اتصاف الفِعْل الواحد بالمتنافیین) أي بالحكمين المتنافيين» إن قيل: هذا 
بالنسبة إلى الشخص الواحد ظاهر؛ كعامي لم يلتزم مذهباء استفتى مجتهدين في شرب 
قليل النبيذ» فأفتاه أحدهما بحرمته» والآخر بحله» أو فى الوتر فأفتاه أحدهما بالوجوب 
والآخر بعدمه» أو في بيع الغائب» فأفتاه أحدهما بصحته والآخر بفساده. 


13 هل المجتهدٌ يُخْطِى؟ 
لصّحةٍ والفساد أو الوجوب وعدمه وتمامٌ تحقيق فيو يق هذه الأَولَة والجواب عن تمسّكات 
المخالفین د يطلب من کتابنا: التلویج شرح التنقیح. 


أما بالنسبة إلى شخصین, فممنوع فان لتناقض ایکون الاعند اماد سل 


[أفضلية رُسل البشر من رسل الملائكة] 


(وزشل ا لبشر أفضل ین رسل المَلائكة. ورسل الملائكة آفضل من عامَّة البشرء 
وعائّة البشر أفضل 2 الملائكة). 


ما تفضیل رسل الملائكة عَلَى عامة البشر فبالاجماع بل بالضرورة. 


وأمّا تفضیل رسل البشر عَلی رسل الملائكة وعاشة البشر عَلَى عامّة الملائكة 
فلوجوه: 


[أفضلية زسل البشر من رسل الملائكة] 


قوله: (وزسل البّشر) عبر بالرسل دون الأنبیاء؛ لأنه لا فرق عنده بين الرسول 
والنبي» فهما عنده بمعنی واحد وهو أَنَّ کلا منهما إنسان بَعَتَهُ الله تعالی لتبلیغ الأحكا» 
وعلیه جری الشارح في شرح المقاصد - كما قدمناه - في الکلام على خبر الرسول 
أوائل الكتاب» ولم يعبر بالأنبياء لرعاية مُقابلة رسل الملائكة لرسل البشر. 


قوله: (بالضرورة) أي الدّينية؛ لورود الکتاب العزيز بمایذل على أفضليتهم بقوله: 
#عباد مكرمورت )...4 الآية [الأنبياء: ۲7]» إلى: ل لایعص و الله مآ مره که 
[التحريم: 7]) جع لک ...€ الاية [فاطر: »]١‏ واقتران ذكرهم بذكره تعالى في غير 
موضع» والوجهان الأوّلان من وجوه الاستدلال يفيدان تفضيل رسل البشر من جهة أنه 
لا قائل بالفضل بين آدم وغیره» ولا يفيدان تفضيل العامّة. 


o 


۵ أفضلية زسل البشر من رسل الملائكة 


الأوّل: أن الله تعالی مر الملائكة بالسحود لادم یسم علی وجي التعظیم 


والتکریم بدلیل قوله تعالی حکایة: #أَرَءَيَكَ دا ی کرمت ع € [الاسراء: 5۲] 
اتا ينه لقنن من ار وعَلتَه ین طین )€ [الاعراف: ۱۲] ومقتضی الحكمة الأمرٌ للأدنى 


بالسحود للاعلی دون ن العکس. 
الثاني: أن کل واحدٍ من هل اسان يفهم مِنْ قوله تعالی: ( وَعَلَم اد الأسماء که * 


الآية [البقرة: ۳ لقصت منه تفضيل آدم على الملائكة وبين زد علمه واستحقائ 
لتعظیم والتكريم. 
الع اک 42 [آل عمران: [YY‏ انس جا العا وقد خض من وَلِكَ الا 


عدم تفضيل عم لبشر عَلَى رسل الملانکة فبقي مَعْمو لا به فيما عدا ذلك. ولا خفاء في 
أنَّ هذه المسألةٌ ظنية تکتفی فیها بِالأَِلّ الظَنْية. 


قوله: (على وجه التعظيم والتكريم) أي لا على وجه التحيّة فقط. 

قوله: (وأنا خير منه) أي وقوله تعالى: ##أَتَأْحَيرمِنَهُ# [الأعراف: ١17‏ ص:٠۷]‏ فإن الاية 
تدل على أنه علم أن السجود سجود تعظيم وتكريم» لا سجود تحية» فأعرض جهلا منه 
بقوله: انا رمد . 

قوله: (وقد خص من ذَلِك) المشار إليه هو الاصطفاء المذ کور» وهو مرجع الضمير 
في قوله معمولا به والأولى في الاستدلال بهذه الآية أن يُقال: آل إبراهيم منهم أنبياء 
وغيرهم» وقد خص من العالمين المفضل عليهم رسل الملائكة بالنسبة إلى غير الأنبياء 

من المطیعین» وهم المراد بعامّة ة البشر» » فبقي المفضل عليهم عامّة َة الملائكة» فدلَّت الآية 
على تفضيل رسل البشر وعامتهم عليهم. 

قوله: (ولا خفاء في أن هذه المسألة ظنية) فتكفي الدلالة الظنية كالعام المخصوص 
بدلیل أنَّ الاختلاف فیها لا یترتب عليه تکفیر. 


أفضليةٌ رُسل البشر من رسل الملائكة 1 
الرابع: أنَّ الانسان بُحَصَّلٌ الفضائل والکمالاتِ العلميةً والعملية مع جود العوائق 


والموانع من الشسهوة والغضب وسنوح الحاجات الضرورية الشساغلة عن اكتساب 
الکمالات. ولاشكٌأنَ العبادة وکست الكمالات مع الشواغل والصّوارف آشق ق وأدخلٌ 


فی الا خلاص.» فيكون آفضل. 
وذهبّت المعتزلة والفلاسفة وبعض الأشاعرة إِلَى تفضيل الملائكة» وتمسّكوا 
بوجوه. 


الأول: أن الملائكة أرواحٌ اح مُجرّدة كاملة بالفعل» مبرّآت عن مبادئ الشرور والافات 


قوله: (الرابع: أن الإنسان... إلى آخره) يدل على تفضيل جميع المُطيعين من 
البشر وان لم يكونوا أنبياء على الملائكة مُطلقا وان كانوا رس ولا يخفى مما تقدّم 
تقيبد دلالته بمن عدا رسل الملائكة؛ لأنهم أفضل من عامّة البشر بالإجماع بالضرورة 
الدينية» ولم ينقل الشارح في شرح المقاصد التصريح بالتفضيل بين العوام من البشر 
والملائكة والخواص إلا عن بعض الأصحاب وجمهورهم إنما تكلَّمُوا في المفاضلة 
بين الأنبياء والملائکت وهذا المنقول في شرح المقاصد عن بعض الأصحاب هو الذي 
ذكره البيهقى فی شعب الإيمان فقال: ١«ذَهَبَ‏ ذَاهِبُونَإِلَى أن للم من اسر آفصل 
۱ من الول مى لیگ وَالأَوليَاءمِنَ بر آفضل من ال ء من الْمَلَاتِكَة وَذَهَبَ 
ارود ری لا الى شون على شگان الأْضء ولگ واجد ی قوس وه 
انتهی. ثم ساق الاستدلال من الجانبین. 


قوله: (وبعض الأشاعرة) أي: القاضی وأبو عبد الله الحلیمی. 
قوله: (كاملة بالفغل) أي: متصفة بالكمالات [العملية والعملية]”" بالفعل دون 
خروج من القوة إلى الفعل على التدريج كما للبشر ومن غير شائبة جهل أو نقتص 


(۱) هكذا بالاصل. ولعله أراد: العلمية والعملية. 


045 أفضليةٌ رُسل البشر من رسل الملائكة 
كالشهوة والغضب. وعن ظلمات الهيُولى والصورة قويةٌ عَلَى الأفعالٍ العجيبة» عالمة 
بالكوائن ماضيها وآنيها من غير غلط. 

والجواب: أن مبنى دك عَلَى أصول الفلاسفة دون الإسلامية. 


۳ 1 . م 4 r‏ در 9 1 سماد ضاير و صا ع 
قوله تعالی : DA‏ النجم: ۵ وقو له تعالی: ترد ار لین )4 
[الشعراء: ۱۹۳] ولا شك أن المُعلم آفضل مِنَ المتعلم. 

والجواب: أنَّ التعلّمَ من الله تعالی والملائكة نما هم مبلغون. 

الثالث: أنه قد اطرة في الکتاب والسّنة تقدیم ذکرهم عَلَى ذکر الأنبياء وما دك 
لتقذیهم في الشرف والرتبة. 


A 


لا 


| 


والجواب: دَلِكَ لتقدمهم في الوجود أو لأنَّ وجودهم أخفى. فالایمانْ بهم 
آقوی وبالتقدیم أولى. 

الرابع: قوله تعالی: ٭ آن یک الْمَسِيحٌ أن یکوت عَبْدَا لو ولا الملیکه 
َو 4 [لنساء: ۱۷۲] فان أَهُلّ اللّسان يفهمونَ من ذَلِكَ أفضليةً الملائكة من 


قوله: (کالشهود والغضب) مثالان لمبادئ البشر وزاد عنهما ينشأ الشرور کالزنا 
والسكر بالنسبة إلى الشهوة» وكقتل النفس ونهب الأموال بالنسبة إلى الغضب. 


قوله: (مَيّْى ذلك على الأصولٍ الفلسفية) أي: من کون الملاتكة من المجردات عن 
الهيولى والصورة» وأنهم يقدرون ويعلمون وهو باطل بل الملائكة أجسام نورانية كما 
قرر في محله» ولا يقدرون إلا على ما أقدرهم الله سبحانه عليه» ولا يعلمون إلا ما علمهم 
الله سبحانه كما دل عليه الكتاب العزيز. 


5 ی of‏ ۶ 5-3 بر زرم 一 Ar‏ 
قوله: (وبالتّقديم أَوْلى) أي: في قوله تعالى: کل ءامن يط ویک وگو وسرو 4 


对 
一 一 


[البقرة: ۲۸۵ ]. 


أفضلية رُسل البشر من رسل الملائكة 0۷ 


عيسى نالك إذ القياس في مثله الترقي من الأدنى إِلَى الاعلی يقال: لا يستنكف من 
هذا الأمر الوزيرٌ ولا السّلطان ولا يقال: السّلطانْ ولا الوزیر ثم لا قائل بالفضل بين 
عیسی السام وغيره من الأنبياء. 

والحوات: أن | أ النصارى استعظموا المسيح بحيث يرتفعٌ من أن يكون عبداً من 
عباد اه بل ينبغي أن يكون ابا له سبحانه؛ لأنّه مجرّدٌ لا أبَ له وقال تعالى: #وتبرئ 
لْخَكَمَهَ TAU‏ و رم موق باق 4 [المائدة: ۱۱۰] بخلافی سائر عباد الله 
من بني آدم» فر عَلَيْهم بأنّه لایستنکف من دك المسیح ولامن هو أعلى منه في هذا 
المَعْنى» وهم الملائكة الذين لا أبٌ لهم ولا أم» ويقدرون بإذن الله تعالى عَلَى أفعالٍ أقوى 
وأعجب من ابراء الأكمّهِ والأبرص وإحياء الموتى» فالترقي والعلو إما هُوَ في أمر التجرد 
وإظهار الآثار القوية لا في مطلق الشرف والکمال فلا دَلالةَ عَلَى أفضلية الملائکت والله 
أعلمٌ بالصّواب وإليه المرجع والمآب. 


قوله: (ثم لا قائل بالفصل) هو بالصاد المهملة؛ أي: الفرق. 

قوله: (في مر التجرّد) أي: على ما زعمتم من أن الملائكة من المجردات فهو إلزام 
لهم» وعبارة شرح المقاصد سالمة عن ذكر التجرد قال فيه: «والجواب أن الكلام سيق 
لرد مقالة النصارى وغلوهم في المسيح وادعائهم فيه مع النبوة البنوة بل الألوهية والترفع 
عن العبودية لكونه روح الله» ولد بلا أب ولكونه يبرئ الأكمه والأبرص» والمعنى لا 
يرتفع عيسى على العبودية ولا من هو فوقه في هذا المعنى وهم الملائكة الذين لا أب 
لهم ولا أم لهم» ويقدرون على ما لا يقدر عليه عيسى. 

والله سبحانه ولي التوفيق والهادي إلى سواء الطريق. 

تم لکساب والحمد ف أولا وآخرًا والصلاة والسسلام على سيدنا محمد باط 


نجز تعليق ذلك أفقر العباد وأحوجهم إلى الله تعالى الراجي كرم الله علي بن خضر 


0:۸ أفضلية زسل البشر من رسل الملائكة 


العمروسي المالكي» وكان الفراغ منه يوم الجمعة المبارك حادي عشر شوال سنة آربع 
وعشرین ومائة وألف من الهجرة النبوية على صاحبها آفضل الصلاة والسلام وعلی آله 


وھ جح 


مقدّمة 站‏ 
نبذة حول كتاب شرح العقائد النسفية للتفتازاني قم مم ممم ممم ۷ 
سبي التأليف قل ممه ممه مم ممم ممم ممم ممم م ممم ممم ممم 22۲۲۲۵ ۱۱ 
شروحه senena‏ موم موم ۱۲ 
الامام نجم الدين النسفي صاحب العقائد VAs‏ 
اسمه ونسبه 1 
مولده 生生 生生‏ 
شيو خه VQ.‏ 
تلاميذه Yess‏ 
مولفاته Yess‏ 
کتابه في العقيدة 生生‏ 
ثناء العلماء عليه و وم موم م۰۰ ۳۱ 
وفاته 4 
مصادر التر جمة YY‏ 
سعد الدین التفتازاني YY‏ 


۰ ۵ ۵ 
اسمه ونسبه YP‏ 
مولده YY‏ 
صفاته 人‏ 
شيو خه 站‏ 
تلامذته 站 和‏ 
مؤلفاته 站 和‏ 
وفاته YA‏ 
مصادر الترجمة YQ.‏ 
شيخ الاسلام الکمال ابن آبي شریف 和‏ 
أسمه ونسبه اا اا ا ور 
مولده ونشأته 站‏ 
شيوخه سس( 
الوظائف التي تقلدها ابن أبي شریف 站 和‏ 
الاعمال التي قام بها 0 站‏ 
قوة شخصيته وتقواه وورعه 人‏ 
مؤلفاته 站‏ 
شعره 站 和‏ 
وفاته 站 和‏ 
مصادر التر جمة 站‏ 
وصف النسخ الخطية 和‏ 


نماذج من صور النسخ الخطية سس 和‏ 

متن العقيدة النسفية 0 

شرح المقدمة 94 

تقسیم الأحكام الشرعية موم موم VY‏ 

أسباب العلم VV‏ 
الخبر الصادق .90 
خبر الرسول اة NYT.‏ 
المباحث المتعلّقَةٌ بالعقل م م ممم مم م ممعم مع ممم م م ممع ع ۱۳۹ 
هل الالهام من أسباب العلم؟ VE‏ 
الكلام في حدو ثْ العالم o...‏ 
المُحدِث للعالم هو الله تعالى sess‏ ۱۸۹۴ 
برهان التمانع NAVs‏ 
بحث الأسماء والصفات موم موم موم موم عم عم عم ممم ممم م م م م TV‏ 
لله تعالی صفات أزليّة YY‏ 
العِلْم صِفَة أزليّة Yo‏ 
الكلامُ صفة آزلية sss‏ ۲۵۹ 
القرآن غير مخلوق YO sss‏ 
الكلام في التكوين فمم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ةم م م مم YYe‏ 
الكلام في الإرادة فمم مم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ءءء 0 YAG‏ 
الكلام في رؤية الله تعالى قلقم ةم ممم ممم ممم ممم ممم ةم ممم ممم ممما ممم ۴۸۹۷ 


الکلام في خلق الافعال 站‏ 


oo‏ الفهرس 


مسألة القضاء والقدر 站‏ 
مسألة الجبر والاختیار 站‏ 
الکلام في الاستطاعة 站‏ 
الکلام في التکلیف 站‏ 
الکلام في الهداية والاضلال 站‏ 
هل الأصلح للعبد واجب على الله؟ sss‏ ۳6۷ 
عذاب القبر ونعيمه 9 站‏ 
站 3‏ 
مبحث الوزن والکتاب والسّؤال Poss‏ 
مبحث الحوض والصراط 站‏ 
مبحث الجن والنار 站‏ 
مبحث الصغيرة والکبيرة assesses‏ ۱۳۱۷/۷ 
حكم الشرك بالله وما دون ذلك PAA...‏ 
جواز العقاب على الصغيرة والعفو عن الكبيرة 站‏ 
الكلام عن الشفاعة PAV.‏ 
مسألة تخلید المؤمن في النار 和‏ 
مبحث الایمان 和‏ 
معنی الایمان في الشرع 和‏ 
الایمان يزيد وينقص 3 
الفرق بين الایمان والإسلام وت 


الکلام في إرسال الرسل 和‏ 


مبحث المعجزات وأقسام الخوارق EVs‏ 
آول الأنبياء وآخرهم والدلائل على ثبوتهما 和‏ 
مسألة ختم النبوة 和 站‏ 
مبحث عصمة الأنبياء OQ sss‏ 
نبينا محمد بل أفضل الانبیاء 和‏ 
الملائکة لا یعصون الله 5 
بيان الکتب المنزلة ۹۷ 6 
مسألة المعراج 2 
کرامات الأولياء EVO‏ 
مسألة الأفضلّة بعد الأنبياء 5 
خلافة الخلفاء الراشدين EA sss‏ 
مسألة الامامة AAA‏ 
هل للإمام أن یکون من قریش؟ 和‏ 
هل للإمام أن يكون معصومًا؟ CAV‏ 
الإمام لا ینعزل بالفسق OV‏ 
الکلام في العقائد المتفر قة موم وم سم سم ممم ممم ممم ةم ةم م و م۰۰۰۰ 60۳ 
العقائد المتعلقة بالصحابة ومن بعدهم YN‏ 
مسألة أفضليَةٍ النبوّة والولاية ONO...‏ 
حَمْلُ النصوص عَلَى الظواهر 00 
جَحودذ الأحكام القطعية والاستهزاء بها 4 


مبحث المعدوم ره 
مسألةٌ إيصال الثواب Oss‏ 
إجابة الله الدعوات OPN sss‏ 
دعاء الكافرين فم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم مم مم ۵۳۳ 
أشراط السّاعة OPV sss‏ 
هل المحتهد بخطيء؟ OQ.‏ 
أفضلية سل البشر من رسل الملائكة OF‏ 


وچ ن 
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